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هز يكوربان 
بالتعاون مع السید حسین نصر وعتان یی 


تار 


لكاسفة الأسلامية 


منذ البنابیع حتی وفاة این رشد ( ۱۱۹۸ ) 


سَرجمة کراجغه وقَدم له 
صر هروه الاما وموسی|لصدر 
جسن قبسي الای قارف تاس 


عويدات للنشر والطباعة 
بيروت ‏ ليبنان 


جميع حقوق الطبعة العربية في المالم وني البلدان العربية خاصة محفوظة ل 
مويدات للنشر والطباعة . بيروت/ لبنان 
بموجب اتفاق خاصس ع دار غالیمار - Gallimard‏ - بأرد یس 


CONTRAT 
ENTRE LES SOUSSIGNÉS : 


- La Société Anonyme ÉDITIONS GALLIMARD, dont le siège est 5, rue Sébastıen-Bottın, 
75007 Paris, agissant, ainsi qu'elle s'en porte garante, en qualité de seul proprıétatre des 


droits de I'ouvrage qui fait I'objet du présent contrat, ci-d 
«GALLIMARD», J P i-dessous désıgnée par 


d'une part, 
- et les EDITIONS OUIEDAT, B.P. 628, Beyrouth, Liban, ci-dessous déEnommêé ,"Editeur”, 


d'autre part, 


IL A ETE CONVENU CE QUI SUIT: 


1.- GALLIMARD accorde A 'Éditeur, qui accepte, l'autorisation de publier en volume, et de 
vendre dans le monde entier la traduction en langue arabe de Iouvrage dont 
M. Henry CORBIN est l'auteur, intitulé : 


HISTOIRE DE LA PHILOSOPHIE ISLAMIQUE 


Pour les Editions OUIEDAT Pour les Editions GALLIMARD 


EDITIONS GALLIMARD 
TT OINS O EIDAT per délégation du 

P8: .J Fax, .; 421003 Préekient Directeur Génëral 
u 2, 7; C yrouth - Liban 


الطبعة الثانية ٠۹۹۸‏ 


كامة وحقةة 


عارفق شامر 


بهن المستشرقين [ ک) بين العاماء والادباء ] من يؤاتبه الحظ في حباته › فىملاً 
اسمه آفاق الدنبا شہرة وانتشارآً . وبینہم من لا بؤاتیه الحظ فسبقی امه في 
نطاق ضىتى > مغمورا لا بتجاوز الحط الذي يعيش فه . وباعتقادي ان الدعاية 
المنظمة » وأسالبب النشر الحديثة التي بقوم با الاول لكتبه ومؤافاته ؛ وزهد 
الثاني في الشرة » والانةطاع للعلم وحده “ يشكلرن جيعمم اساسا للحقيقة > 
وللواقع . 

ولعل" المستشرق الكير الاستاذ « هتري كوربان » احد مؤلفي كتاب 
تاريخ الفلسفة الاسلامية » من اولك الذين ‏ تتجاوز شهرتهم الأوساط العامة 
الارانىة ٤‏ وجامعة السوربون في فرنسا ؛ على الرغم من وفرة مؤلفاته > وتعدد 
محوثه - وبقتضنا الوفاء هنا التنويه با “ والاشارة الى جلائل آثارها . 

تعود معرفتي بالمستشىرى الکير « كوربان » ای عام ۱۹٥۱‏ حا اجتمعت 
اله في احدى الامسات على شاطىء بحر بيروت الجا » وبالفعل عرفت فيه 
بومئذ ٠‏ الزهد في الشرة ؛ SCR‏ 
رسالثه الانسانىة > بصوفة ؛ وصمت + وجرد . ول تغمسر الاعوام التي 
كرت اعتقادي الذي كوّنته منذ المرة الاولى E a‏ 
کل مرة كنت أقراً له ما بتحفني به من انتاجه الجديد . 

ان « كوربان » برأيي من أعمتى الباحش ين في قضايا الفلسفة الاسلامية > 
وتطورها > ومن أدقم معرفة في الفكر الابراني على اختلاف قشعب مواضيعه › 


@ 


ومن أسرعهم سما وراء القبقة الناصعة . اما تمكنه من اللغة العربية؛ والفارسية 
فلا غار عله > واما سعة اطلاعه > وغزارة مادته > فنترك الك علا للقأارىء 
العربي الكرم الذي لم يسن له الاطلاع على محوثه العديدة ؛ ومولفاته القمة ؛ 
الى جلا ہا فضل فلاسفتنا » ودلئل على أثرم + في جال الفكر والحضارة . 

۰ للاستاذ « كوريان » حوث ومقالات عديدة تشكل جىمما مكتىة قاممة 
بذاتها . اما مؤلفاته من الكتب الحختارة التي اصدرها المد الاقرنسي للدرامات 
الابرانبة الاسلامة بطمران فأمما : 


| - کثف الححوب - لآبي يعقوب السجستاني 

۽ - حكة الاشراى للسهروردي 

٣‏ - جاممع الحكتين لتاصر خسرو 

| - قصيدةفلفة - لبي المي الجرجاني 

ه - حي بن بقظان لابن سينا 

٠‏ - ثلاث رسائل اسماعبلية - للسجستاني وللوليد وللشبستري 
الآن : 


اذ اقدمه فی کتاره الجديد « تاريخ الفلسفة الاسلامىة ¢“ ا بفخر 
واعتزاز لأني اقدم مستشرة] ذا ضير حي؛ كرس نفسه لخدمة الفكر الاسلامي 
بتجرد » وباحثا جلا كان تفكيره اوسع مدى من عط المود الفكري › 
والانكاش القت . 

أقدمه : داعا الباح بن والعلماء في عالمنا العربي والاسلامي للدخول الى 
مدرسته إلفكرية » والاطلاع على النظريات الحديدة قى البحث . وعندما أخصه 
امم العلل بتحبة إكبار > وإإجلال > لا يسعتي إلا ان أنه بقضل الاستاة 
امد عويدات الذي ما زال يدأب على اختبار المراجم العلسة المفمدة > وإمدار 
الكتب الاديبة القىمة » ذات الأثر البارز في عالم الفكر الانساني › القدم منه 
والمحديث . 

اللية - سوريا عارق تامر 


بقلم 
الإمام موسى الصدر 


لقد قتح هذا الكتاب امام الفكر الغربي باب واسعا جديداً للثقافة الشرقىة 
وكشف له كنوزاً غنة بالانتاج الدينى الفلسفى والتصوق الاصل . 

وقد يذل الاستاد الولف الإروفسور هاري كوريان ٤‏ فى هذا العمل الكير 
جېداً متواصلاً یدهش القاریء ويازمه لتقد والاعجاب › لانه تجاوز فسه 
طاقة الفرد والافراد “ ذلك ان الاحاث الى يتحدث عنما المؤلف كانت في 
الكشر منها مودعة قي صدور العاماء الراسخين في العلل وقي اوراق الكتب 
الخطوطة . وقد تفرق العلهاء وانتشروا في اقطار الشرق الاسلامى “ وتمعثرت 
الكتب في خزائن المكتبات الخاصة والمامة في مختلف بلاد العام . 

والمؤلف مم ذلك اول بصير وجا متناهن سر اغوار هذه الاحاث 
واكتثاف جواهرها وتر جتہا وتنس قا واخراجا ؛ وهذا ل تحاوز جود 
كثير من الباحشين »> وخدمة بقدمما المؤلف للثقافة العامة تعلو الكثير ممن 
خدمات المۇسسان . 

اما القارىء العربي فسوف ححد تى ترجمة هذاالسفر الملل متعة قكرية 
واعتزازاً عا انتحته بلاده وعا انتحه الشری کله ٤‏ وندما لمحہله (او تحاهل) لتراثه 
الثقافي والمحضاري العضام حتى اصح كالمرآة تعكس الفكر الغربي وانتاجه 
ناسا أنه امتداد لمؤسسي أ كبر انتاج حضاري وثقافي في التاريخ . 

وترجمة هذا الكتاب تقدم بدورها للفكر ما يتناسب مم المشقات الى تحمَلما 


۷ 


اتر حمان الفاضلان والجد المتواصل الدي بذلاه العثور على النصوص ومصادرها 
ولانقان الترحجة . 
¥ 

ولكن هذا الكتاب الجلمل محتوي على أعحاث أساسبة تقبل النقد العلمي 
وتستحتى النقاش المأدل . وفضل المؤلف مضاعف لانه أثار هذه النقاط التي كان 
المبتمون ا يقضلون عدم الخوض فما اجابا او سلا 

تعتمد هذه الامحاث بهورة اجمالىة على ما وجده المؤلف في كتب الماحثين 

من الفقاء والفلاسفة والصوفة من مقالات لا عكن التشكىك في نسبتما الهم . 

نما التحفظ الكلي فيإسناد هذه الآراء الى مذاهب المولفين واعتبارها جزءاً 
من عقائد تلك المذاهب . فالثابت هو اننا لا نستطسم ان نسند الامحاث التي 
ابدغما القس العلامة «تىلاردي شاردان» الى الكندسة الىكاثولىكىة؛ ولامحوز لنا 
ان نحاسب المذهب المنفي عا نجده في كتاب فصوص الحك لحي الدين بن 
عربي ٠‏ أحد أساطين التصوف قي الشرق . 

وقد حاولنا في هذه المقدمة توضبح المبادىء والآراء في الاصول والتفسار 
رالعقدة “ وهي جزء من المذهب والدين . وحن لا نقصد انكار ما نقله الاستاف 
امؤلف عن المغكرين ولا التنكر له » فالفكر معين لا ينضب ينتج ويعطي ولا 
قف ابداً . فکل مفکر مسؤول عما بةول ومعتز نما يقول والصرح الثقافي بعلو 
وبرتفع بهذا او ذاك . 

الظاهر والباطن 

من ام النقاط التي دشرها الاستاذ امؤلف في هذا الكتاب هو موضوع 
الظاهر والباطن في الاحكام وقي الدبن بصورة عامة ؛› والرمزية في ااقرآرن 
الكرم . فقد اسب في هذا الأمر وجعله اساس) لكشر من ابحاثه ومنطاةا 
محوعة من استنتاجاته واعتمد على هذا الاصل في قم مذهب الشعة وتفسير 
معنى الولاية والامامة والامام الغاثب واجاب عن مشكلة انقطاع الوحي وبقاء 
ا لحناة الدشة للانسان . 


۸ 


والحقيقة أن الباحثين في الاحكام الاسلامة والمفسرين القرآن الكرم › لا 
يعتمدون غالبا على اسلوب الرمزية ولا يأخذون بالظاهر والباطن > بل الميداً 
الشائم عندم والطريقة السائدة هي اصل مراحل الادراك ومبداً تفارت 
مراتب الفهم . 

ولايضاح هذه النقطة بالذات ٠‏ أنه فكر القارىء الكرع الى مثل من 
الواقع الذي نعمشه > فالوردة ينظر الا الطفل كلعبة حلوة ؛ ويفممما المريض او 
المسافر هدية طبة > ويفسرها الفنان الرسام بغر هذنن المفمومين » اما العال 
الطبيعي فان مفومه عن الوردة بختلف عن جيم هذه المعاني . فمو بتعمتق في 
ما خفى عن أبصار الآخربن وبرى من النشاطات فى لايا الوردة وي اوراقما 
الظريفة مالا براه غبره . 

واذا لاحظنا ان جيم هذه التفاسير والاتحاهات صححة ولا دناقض بعضما 
بعضا بل انیا جیعہا ٤‏ مع تفاوتا بعضما وبعض › ثل جوانب ومراحل من 
المحقىقة . 

اقول انه اذا لاحظنا جيم ذلك ننته الى مبدأً أسامي يلقي الضوء 
على ننا هدا . 

ان الحقىقة › أب حقىقة “ لها جوانب عديدة وها آثار مختلفة بتفاوت بء ضما 
بعضا وضوحا وخفاءآ. والعل البشري يكشف الجوانب بالتدريج؛ وبدرك الآ ار 
واحدآ تلو الآخر كلا تقدم وتسر ب الى أعاق الحققة . 

ولكن الكامة تختلف عن سائر المحقائق » وتفسيرها بكاد بكون محدوداً 
محدبن : الحد الاول هو مدلول الكامة ومعناها الاستعالي من حققة ومجاز 
و كناية > فلا عكن تفسير الكامة إلا فى حدود محتواها ومدلوطما » اما اذا تعدينا 
هذا الحد فتصبح الكامةرمزاً وتتغير الدلالة الوضعة وتتحول الى الدلالة العقلىة . 

والحد الثاني هو مستوى معرفة التكلم وقصده من التكلم والکلام ؟ حہث 
لا كن ان نفسم. كلام شخص جعنى لا يعرفه او بحققة ما وصل الها . وكاها 
ارتفع مستوى معرفة المتکلم وازداد عامه وثقافته؛ ارتفعت‌معاني کلامه وکثرت 


۹ 


مدلولات آلفاظه . فالباحثون في تفسير القوانين ونصوص الاتفاقىات دعتمدون 
مبداً قط هو أن واضعي القوانين او كاتي الاتفاقىات بلغوا من مستوى الخارة 
والثقافة حدا يكن المغسرين من ان يتعمقوا في معاني كاماتم »> وار بىلغو| 
درجات عالىة” من التفسير والتأويل . 

ولكن الماحثين والمفسرين لا يسعهم الا ان يقفوا عند حد لا يتجاوزونه > 
انه حد مستوىدقافة الواضعين ومعرفة كثاب الأصوص واطلاعېم ومماوماتېم . 

أما الكلام الإلمي فلا ”محد تفسيره بالحد الثاني حسث ان عل الله عين ذاته ولا 
حدّ له . [ وسم كل شيء عاما ]. فالمستمع للكلام الاي بحت له ان يفم منه 
كل شيء » في أي جانب من الواقع وني أي حقل من المعرفة وباي درجة من 
العمتى والخفاء“ شرط ان لا يتجاوز فيم السامم امسر مدلول الكلمةولا يتعدى 
التفسير محتوى الكلام ودلالاته الوضمة حقمقة ومجازاً و كناية . 

ان كلام الله هو كالحقىقة العبننة او هو الققة بعننما > له جوانب من الدلالة 
ومراحل من التفسير > كل واحد منما مقصود للقائل »“ حجة على المستمم وطريق 
للمۇمن . 

وحمنا نبحث في هذه الميزة التي تاز با كلام الله عكننا والى حد كير » ان 
نلحتی به کلام الرسول حىث انه لا بنطی عن الهوی ؛ وذلك بشرط ان تنقل 
لا نصوص کكلامه دون تحریف او تفسر من الراوي 

ومحد الباحث المدقتى في كلهات المفسربن للقرآن الكرع “ وفي الاحاث الى 
تدور حول الاآبات‌المناركة وحول السبرة المطهرة؛ هذا المسلك الذي قلناه بوضوح. 
فيرى ان الفسرين والباحثين بحاولون التعمتق في الكلمات المباركة بكل اهتام 
ودقة ثم مجدون في سائر الآيات القرآنة او الاحاديث الشريفة او الاحكام‌العقلية 
او المكتشفات الحديثة » بحدون في كل هذا قرائن جديدة لاكتشاف معارتف 
متفاوتة اتحاها وعمقا من هذه الآيات او الروابات ويعترونما ينابم لتدفى 
حقائتق متجددة عليهم يوما بعد يوم . 

ولسنا في هذه المقدمة بصدد سرد الامثال للحقبقة التي ذكرتما ولهذا فإني 


e 


أكتفي بذ كر مثالين . فالشبخ مرتضى الانصاري في كتا ة الشهير في الفقه 
« المكاسب » يذ كر الحديث الشريف « انما محلل العكلام ويرم الكلام › 
فىفسره تفاسير اربعة بختلف احدها عن الآخر وضوسحا وأثراً ولكن الجسم 
مدلول الكللمة وتفسير المحدبث ١‏ » . والفقماء المتأًخرون فستروا ول الرسول 
«لا ضرر ولا ضرار في الاسلام» وذكر كل عال تفسيراً بختلف عن تفسير الآخرين 
حتّی الغ عدد التفاسر المشيورة خمسة وأكلها مداولات للحديث ظاهرة لا 
تنعمدی نطای دلالة اللفظ "' . 
ان هذا المنداً بوضح للقاریء : 


أولً : ان الآيات القرا نة أنزلت على الطريةة ا مألوفة للتفام وهي الطريقة 
التي تعتمد على الدلالة الوضعة التي يتكلم بها جميم الناس › ولا تعتمد أصلا على 
الطريقة الرمزية والدلالات العقلىة الغامضة ولا على عل الاعداد وحروف امل 
ومقاطم الامجدية . 

وهذه هي الطريقة الى اعتمدت علسما السنة المطمرة بالدات في بيان الاحكام 
وفى تفسير الآيات الالهىة »> وقد حذا حذو الرسول في هذه الطريقة خلفاؤه 
والاعة من يعده . 

والقرآن الكرم بۇ كد في مواضم كثبرة اعاده هذه الطريقة : 

مما آية ٠١‏ سورة المائدة « قد جاءک من الله نور و کتاب مان ېدي به اله 
من اتبع رضوانه سل السلام ومخرجمم من الظلمات الى النور بادنه » وآية 4 
سورة السجدة « كتاب فصتلت آاته قرآنا عربا لقوم يعلمون بشيراً ونذيراً 
فأعرض | کثرم فم لا دسمعون » وآبةَ ۱۸٥‏ سورة البقرة « شمر رمضان الذي 
أنزل فىه القرآن هدى للناس وبينات من الهدى والفرقان » . 


. كتاب المكاسب للشخ مرتضى الانصاري ؛ بحث الماطاة‎ ()١( 
راجم رسالة « لا ضرر » الشبخ الانصاري ووسالة « لا ضرر » للمحقق محمد حسين‎ (۲( 
. الغروي الاي‎ 


۱۱ 


والسنة المطمرة تيد هذا في أحاديث كثرة » منما الحديث المستفض 
المشمور « اذا التبست علس الفتن كغياهب اللنل المدهم" فعليكم بالقرآن » الكافي : 
راب القرآن . 

ان هذه الآيات والروايات تنفي بوضوح “ الرمزية في القرآن وتۇ كد ان 
القرآن كتاب هداية للبشر كل البشر على اختلاف درجات معرفتمم نزل بلغة 
عربىة ظاهرة لا رمز فما ولا تخوض . 

ثانيا ان مراحل ادراك معاني القرآن الكرع تتفاوت کا بتفاوت ادراك 
جوانب الحقبقة وآثارها . و كلا تعمتق الانسان في آيات القرآن > ڪلا ارتفم 
مستوی نقافته › فتنفتح امامه اواب من المعاني والمعارف الحديدة تلف عن 
مدر كانه السابقة اتجاها وعقاء؛ وهذهالعانيبأجعما صحبحة حققمة لا تتناقض . 

ويختلف هذا الامر تام الاختلاف عن مبداً الرمزية ومبدأً الكنايات واعتمار 
مفاتيحالرموز وقرائن الكنابات هي عند أهلما؛ ¥ يبل اله الاستاذ المؤلف . فالتدير 
في القرآن ممل التدبر في القوانين والاتفاقيات ولكن بصورة أقوى . وقد أمر 
اه بالتدير في القرآن نفسه « أفلا بتدبرون القرآن “٠‏ وعلبه نهج صحابة الرسول 
والأة ومنطق التكل وعرف الما مات البشرية . 

ثالث ٠‏ وتختلف هذه الطريقة ايضاً عن طريقة الوقوف على ظواهر الكلات 
والاعتاد على المدالبل البدائية منما. فالقرآن ا ورد في الحديث الشريف > نفسر 
بعضه بعضاً. واذا قرأتا في القرآن الكرع « وجوه بومئذ ناضرة الى را ناظرة » 
آي ۳ مورة القيامة؛ م يحت لنا ان نقول ان الله بوم القيامة ”رى ونتحاهل الآ 
الكرعةالاخرى ولا تدر کهالابصار وهو يدرك الابصار» ا وة الانعام؛ 
واذا رأينا الإية الكرية « الرحمن على العرش استوى » آية ه سورة طه» لا نةر ل 
مقالة بمض الاشاعر ة القدامى بالتجسد » لاننا نقراً في مواضع اخرى من الةرآن 
د ايس كمثله شيء » آية ١١‏ سورة الشورى . 

ومن حق کل ملف ان بطلب الى قرائه ادراك مصطلحاته الخاصة عطالمة 


۱۲ 


مواضسم عديدة من کتابه ٤‏ والقارىء لكتاب علمي لا كله الا رعاية المعائي 
الممنية التي يقصدها اهل ذاك العلم من ألفاظه . 

والقرآن الكرم يعلن عن هذا المداً بصورة حاسمة في سورة آل عمران آي 
١‏ « هو الذي أنزل علبك الكتاب منه آيات بيات هن" ام الكتاب وأغر 
مقشاہات فأما الدن في قلوهم زيغ فیشتبمون ما قشابه منه ابتفا الفتنة تدا 
ا يعلم تأودله إلا الله والراسخون في العلم يقولون ما به کل هن د 
الله وما لكر إلا أولو الالباب» . 

ان امحكمات هن ام الكتاب والمرجم للمتشابهات ؛ ولا كن الاعتاد على 
المنشابه فقط حبث ان المنشابه هو الشيء الذي بتحه مم الشيء الآخر في بعض 
الاوصاف ونختلف معه في الحقبقة . فاذا اعتمدنا على الآيات المتشابية الى يفم 
منما أ كثر من معنى وحاولنا تفسرها برغبات نفسة او قرائن خارجىة › فقد 
احرفنا عن الخط القرآني السلم الدي ازم الرجوع الى الآنات المحكمة ورد 
المنشابه السا . وهذه الطريقة تمنع الاعتاد على المماني السطحبة والمدالمل البدائة 
لكلات القرآن الكرم . 

وملخّص الكلام ان مدأ التفسير الصحح يبابن ما ينقله الاستاذ ا ملف في 
الكتاب من اعتبار الكلمات القرآنسة ضظواهر ورموزاً الى بواطن رحقائق »> 
ويبابن ايضا طريقة الاعتاد على المعاني السطحمة والاكتفاء بظواهر بعض الآبات 
دون الغور في معاني الآبات الاخرى . 

وهنا أو ان اقف‌مم الاستاذ امؤلف لكي نکر ر قر اءة الحديث المعروف 
« ان للقرآن ظهراً وبطناً ولمطنه بطن الى سبعة أبطن او سعان بطنا». فنحن»؛ 
بعد دراسة المبداً المذ كور نفهم الحديث بصورة اخرى تغابر ما فممه الأمؤلف وهي 
i E FE e‏ ( ولعل كلمة سبعة 
او سبعان كناية عن الكثرة والانسجام المتكامل ) 

والحديث الآخر دان القرآك از على سبعة ا هذا الحدبث قد فشر 
في الأحاديث الأخر بأنه أنواع الماحث القرآثبة : «انه أمر وزجر وتبشير وتحذير 


۳ 


وقصص رامئال وک € ۰ 

اما الحديث الرارد في مطاوې الکتاب ٠‏ لکل آية من كتاب الله ظاهر 
ربإطن وسعد" ومطلع » فنعتبره جامعا بين معنى الظاهر والباطن ومعنى احج 
والمئشابه . فاليد ما يفم من الآية وحدها » والمطلع معنى الآية بعد ارجاعما الى 
اكات . 


فواتح السور 


ولقد أار الاعتاد على الممدأً المد كور علد المفسربن الى حد يتنا معه نجد عندم 
رغبة ملحة في انكار وجود الرموز في القرآن الكرم حتى في فواتحالسور نظير: 
أ ؛ آلر › کېسعص . 

فاحارلات التي تبذل من الماحثين في الكتاب لتفسير هذه الحروف المنقطعة 
هې دلسل ظاهر على انېم محاولون عدم الاقتناع بوجود رموز في القرآن واعتبار 
جيم كامات القرآن هدى وبينات للحميع . 

ولا مخنلف مفسرو الشعة عن غبرم في هذه الحاولات. والفيم السائد عندم 
اتفسير الجروف هذه هو : إن القرآن قد تحداّى مشركي المرب فطلب منهم ان 
٫أترا‏ بالقر ان او عشر سور او سورة‌منه‌لي‌يشبتوا بذلكبشریته و کون هکلام‌انسان. 
ثم بالغ في النحدي بفواتح السور فأعلن ان هذا القرآن الذي عجزتم عن الاتىان 
مله وما مکنتم من ممارضته انما هو ملف من الحروف التي بين ايديك . هو 
مؤلف من حرف ألف ولام ومم وراء وامثال ذلك . ويعز”ز' هذا الفهم أنك 
تجد أن حروف |) ل» م٠‏ التي افتتحت با سورة البقرة مثا هي أ كثر الحروف 
المسنعملة والواردة في متن هذه السورة وكذلك حروف کېعص في سورة مرم 
وهكذا في جسم فواتح السور . 

رالشاهد على ذلك ان ما يلي غالب الفواتح هو كابة « تلك » او « ذلىك»› 
مشير الى الكتاب او الآبات » ما يظہر ان الله يشير الى هذه الحروف على انا 
هي التي تركب الآات وتف القرآن . 
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بشت رمزية الكتاب نظراً لقلة هذه الكامات ؛ ولمذا فقد اعترف برمزية الحروف 
المغسربن لمذه الفواقح هذه العبارة ( وهي ما استأثر !قله ويه بعلمه ) . 


الامام 


ولا بعد الامام عند الشعة الاثنيعشرية مرجعا في تفسير الرموز القرآنة؛ 
فلا رمزية ولا كشف لبواطن الاحكام بالارث العلمي من النبي . وهو ليس قبا 
على تاب الله ( کا ورد في هذا الكتاب ) . ولكن معنى الامام هو انه الل 
الكامل الذي جعل اماما لىقتدى به فى الدبن “ والدين بتضمن الآراء والمقائد 
والاخلاق والاعال والآداب› ورعاية ذات الانسان جميع جوانب وجوده وي 
عامة شۇونه . 

والامام؛ هو الامام في جمبع هذه الشؤون ولمع هذه الجواتنب فو المقتدى 
به والتمودج الكامل ف قوله وقعله ٤‏ فی فکره وعواطفه ٤‏ فی راوه بالموحودات 
ونظرته الى الكون وفي كل المسالك الفكرية والخلحات القلة . 

وهذا مقام خطير لا ببلغه إلا الأوحدي من البشر بعد التجارب الصعبة 
والجباد المتواصل « واذ ابتلى ابراهم ريه بكلمات فلا أعيّن قال اني جاعلك 
للناس إماما قال ومن ذريتى قال لا نال عدي الظالمون '»› . 

ورأي الامام هذا في تفسير الآيات القرآنبة هو الرأي « المفَضتّل » حيث 
انه المثل الكامل فى الادراك الاسلامي لكلام الله وحسث انه حمل التراث العلمي 
الديني من رسول الله . قال الامام جعفر الصادى « كل ما أرويه لك فقد رويته 
عن أي الباقر عن ابيه علي بن الحسين عن ابيه الحسين عن آبيه علي بن ابي 
طالب عن رسول الله » . 


. سورة البقرة‎ ٠٠١۶١ آية‎ )١( 


وانا بؤخذ برأي الامام في التفسير وي بيان الاحكام لقولالرسول « مثلآهل 
ہیی کٹل سفیئة فوح من ر کہا نجی ومن تخلف عنما غرق » ولقوله صلعم « « اني 
تارك فبك الثقلين كتاب‌افل وعترتي اهل بتي ما ان تسکت با لن قضاوا ابداً». 
أن الامام حعفر الصادى يناقش دور الامام في التفسير في كلمة واضحة تعبر 
عن هذا الاصل “ وهي انه يسأل عالا من متكامي الشام : ما هو ال كسم بين 
الإسامين اذا اختلفوا بعد الي فمجسبه ان القرآن هو ا لمتكم بن المسامين اذا 
اختلفوا والدلبل لمم اذا ضلوا . فيعيد الامام فيسأله عا اذا اختلف المسلمون 
خط آنه من آات القرآن الكرع زاغو ا لفحب ارا مقا أن 
e‏ المنطقي « بالعودة الى القرآن » حسث أن الذرض هو صورة 
الاختلاف في معنى الآبة ٤‏ وحبنا يعارف بازوم شخص يفار القرآن ويرفسع 
ا لحلاف من المسلمين » يۇ كد له الصادق ذلك مشيراً الى البعد الذي بىثاه مسن 
الفمم النموذجي للقرآن . 
وقد كان أنُةالشعة يدرّبون تلامذتهم على تةسير القرآن دانا فحنا يسألالامام 
الصادى ملا من قل احد اصحابه عن المسح علىالقدم في الوضوء حبتا كان عله 
مرارة ا رفع المرارة “ يقول الصادق امسح على المرارة ؛ 
م دض ف‌هذا وأمثاله ' تعرف من کتاب الله «ما حعل عل ٤‏ الدن من حرج». 
وللامام‌ف‌الاحکام دور اساسي‌ف‌الاسلام‌وهو دور اوحد الفرقالكشر رن‌الفقه 
الجعفري وبين فقه سائر ا مذاهب. وهذا الدور هو السيب > فما أعتقد › لا بقوله 
الاستاد المؤلف فى هذاالكتاب « الاحكام ليست الدن بل اث هما حقائى 
وباطنا ٤‏ ولا بکشف هذا الباطن الا الارث العلمي الذي ورثه الأنمة الاثنا عشر 
بصفتم ورثة ة الأنساء» 
والقىقة ان الأعة الاثني عشر قد ساهوا مسامة كيرة في توسعة الفقه وپہان 
الاک ۾ ٤‏ ساعدم على ذلك ام عاشوا فى أحقاب متفاوتة اف التفاوت مم 
عصر النى والصحابة وعصر التأيعين. et‏ عاسوا عہود احداث مہمة وموضوعات 
مستحدئة > حدثت نتبجة لاتصال العرب يسائر الشعوب ولتلاقېم با لحضارات 


۱٦ 


والثقافاث الاغريقمة والفارسة واهندية والأشورية وغيرها . وانت تد 
الاحاديث الواردة عن الأمُة الاثني عشر مليثة بالاحكام والتوجىه في المسائل 
الجديدة » حتى ان مساهة الامام الصادق في تزويد الفقه واغنائه بلغت درجة 
سمي معا الفقه الشعبي كله بالغقه الجعفري 

وهذه المساهمة لست كشها لبواطن‌الاحکامر لا اظہارا لخقائقا ابداً؛ بل نقلا 
لآراء اسلامىة وسن نموية دو”نوها ورووها بالاسناد عن رسول اللهء وكانت هذه 
الاح اددث موجودة بنصوصما أو بعمومما عند علي‌بن ابي طالب علبه‌السلام “وقد 
رواها لابنائه ولاصحابه الذبن حاولوا الاخذ منه. بنا امتنم الآخرون عن نقلما 
لأسباب سباسبة او غبرها . وتاريخ السيرة في عمد الصحابة ينقل لنا البحث في 
عدد من القضايا ومحاولة الوصول الى رأي الاسلام فہہا م قوضح انہم سألوا علا 
في بعض الاحان فنقل همم ما برويه عن الرسول فاعتمدوا عليه . 

وحباة الامام ودأيه الدائم المستمر لأخذ التعالم الدينية عن رسول الله 
دتسنان من كامة على الشهيرة « كنت من رسول الل كالفصسل من أمته أحذو 
حذوه ». وقد تكن الامام بذلك من حمل الكثير من الاحكام والآراء الاسلامة 
ونقلا وضبطما حتى وصل الى درجة يعبر عنما الرسول في حديث متواتر « أنا 
مدينة العم وعلى بايا » . 

ولا أرى حاجة الى تفسير كامة العلل بمعنى العرفان ( عومج ) کا يفسره 
المؤلف بل الهم النبوي هو الاسلام > والاسلام في حقوله المنوّء-ة لا يقل عظمة 
واتساعا عن أي باب من أبواب العرفة . والعلم النبوي أي الشريعة الاسلامسة 
توخذ من بأب المدينة أي من عل . وقد فام علي بدوره فروی النصوص وعم 
ما كان يعلم لأبنائه ولاصحابه ومن حاول الاخذ منه من المسامين . 

والأمة الاثنا عشر بروون هذه الكنوز الاسلامبة نقلا عن على عن رسول 
الله > ويفممون النصوص القرآنمة والسنة المطمرة فما نموذجا اسلاما ويطبقون 
امىادىء العامة على الموضوعات المستحدثة تطسقا دققا . وبذلك كل تصبح 
کاماتہم حججا ونصوص) وتنطبق على ما يصقهم الرسول به من انهم احد ثقليه 


۱۷ تاريخ الفلسفة الاسلامية‎ ٠ 


في مته وام ممل سفيلة فوج . 


والاستاذ المؤلف بتساءل في کتابه فقول معتزا باكتشافه « كيف يكن 
تاريخ الاذسانية الديني ان دستمر بعد خام النشين 1 وال ؤال وحواره یشکلان 
ظاهرة الاسلام الشمي 6 . 

ازنا فم كد السؤال ونؤد الجواب ولكن لا السب الذي يعتمده الاستاف 
المؤلف من الظاهر والماطن ؛ ومن أن دور الولي القسم على الباطن يبدا بعد 
انةطاع دور الي ا مكلف بالظاهر ٠‏ ولكنا نعتمد على السبب الذي يشير البه 
الرول العربي بهذا الصدد فىقول « اني تارك فمك الثقلين کتاب الله وعترتی اهل 
بتي ٤‏ ما ان تسکت بيا لن تضاوا » وأنی) لن بفترقا حتى بردا علي » . 

ان القرآن الکر م - کا وصفناه _ هو كتاب الله و كلاته٤‏ فمو حققة كونية 
بصورته الموجودة ٤‏ ونختلف بذلك تام الاختلاف عن الكلات الشرية . 
والحةمقة الكونىة تتجلى وتبرز للانسان من جديد في أي خطوة تقدم وعبه فما 
وارتفم مستوی ثقافته بيا . 

والکون هو موضوع تطور الحضارة وتقدم النقافة ؛ وحامل هذه التطورأات 
والتقدم المستمر“ هو الائسان. فالكون والانسان حققتان تتجلمانقي كل مر حل 
حضارية بصورة جديدة . والقرآن الكرم ٤‏ هذه الحققة ٤‏ تنكشف في ڪل 
مرحلة ابضا “ بصورة جديدة تناسب الصور الجديدة للكون وللانسان وتوحه 
الانسان لخطوة ابحابىة جديدة فى الكون . 

ان هذا الانسجام الحقيقي بين الكون والانسان وبان كتاب‌الله» هو انسجام 
فطري كوني يكشفه المبداً الذي ذكرناه من مراحل ادراك القرآن وصو ره 
المتفاوتة ةا واتجاها “ وهو يبين لنا بوضوح امكانبة تنظم الكون > او الكتاب 
التكويني علىحد تعبير المنكلمين» بواسطة الكتاب‌التشريعي الالمي أي الق رآن› 


في اي زمان ومم أي عېد وتطور . 


۸ 


ولكن الادراك الاسلامي العميق للمعاني القرآ نة يبلغ القمة عند الامام 
الدي هو المثل والقدوة في هذا الادراك . فالامام يفسر الكلات الةرآنة فيسام 
في قطوبر الفكر الاسلامي ومحعله صال) لقيادة الحماة الانسانىة الماطورة . 

فللامام إذن دوران أساسبان يقوم با : فمو يمين الأحكام من جهة ويسر 
الات من حبة ثانىة . 

ا فمو يمد الفكر الاسلامي بقمم تى للقرآن» وبذلك يسم ادراك الام 
لاتعالم الواردة في الآ يات المبار كة . 

ب - وهو روي أحاديث وسننا عن الرسول وبذلك يشغل دوراً قلا 
بالنسبة للسنة النبوية من جة ؛ ثم يلعب دوراً في توسيمما وذلك ما يضفه هو 
في سيرته الخاصة . وهكذا نفمم مغزى قول الرسول صلوات الله عليه ٤‏ من أن 
القرآن والعترة لن بفترقا . 

أ ما نزول الآبات القرآ نة ردد اض معبنة وف مناسبات محدودة ٤‏ 
فان هذا لا ينع عموم الاية وشمولمة الح . فاانماسبة مورد لنزول الآية وقريشة 
لمران الح ؛ اذ ليس الدبن تعلىما وحسب ؛ بل هو تربة ايضا “ ولدينا ان 
اعجاد المناسمة هو من افضل الطرى التربوبة . 

وقي ختام البحث عن الامام أود ان ألفت نظر القارىء الكرم الى ما ورد 
في هذا الكتاب من ان التشع لىس مذها خامس] فى مقابل المذاهب الأربهءة 
السفة الأخرى . فاعتقادنا هو أن الفقه عدد الشعة يعتإر فقا الاما حددداً 
بعتمد على الكتاب والسنة والأحاديث المروية عن الأعْة وال تثل فا أعى 
الات ري 2 قا رااان واا 
المصالح المرسلة . 

أما الفقه عند المذاهب الاخرى فو يعتّمد على القرآن الکرم والمعاني الي 
استنىطما كبار الصحابة والتايعان من القرآن وعلى السنة المطهرة الى رويت 
ودوّنت في عمد الرسول والخلفاء > وهي القسم القلءل من السنة النبوية لأنه منم 
تدوینما ونقاہا . 


وبعتمد هذا الفقه على آراء الصحابة الذين عاشرا جعا في عصر مثقارب 
وأدر كوا نوعا واحداً من الجباة بعيدة عن التطورات والاحداث التي نتجت 
عن تلاق الحضارات . 

ولمذا السبب بالدات بقي‌المشكلقان) بعد ما شاهد الفقهنفسه امام الاحداث 
الجسام الجديدة؛ وراجم المعاني القرآنمة الموجودة عنده وراجم النصو صالقللة 
من السنة ثم اعتمد على آراء الصحابة ؛ تما وجد فبا جو!با لجع أسثلته ولا 
عثر على حل لكل مشاكل» فاضطر عندها ان يعتمد على المتشابهات والنصوص 
الواردة فما فأسس القاس > وبقي العجز بالرغم من هذا كل قان وبقيت 
الموضوعات الجديدة من دون احكام شرعبة 1 

وهنا التجاً الفقه الى اعاد المصالح المرسلة التي تشبه الى حد كبير وضع 
القوانين والتشريم؛ وبهذه الطريقة تكن من تطور نفسه وحل مشأكله. ولكنه 
مرعان ما رأى نفسه امام مشكة اخرى »“ هي مشكلة وحدة الآراء الفقهة 
وقرما واجتاعا في اطار مذهي ماسب ٤‏ حىٹث ان الآراء اختلفت وازداد يعد 
بعضہا عن بعض حتى كاد ان مخترق شمل المسلمين . وهنا اضطر الفق اء ان 
بسدا وا باب الاجتہاد . 

نعود الى ما بقوله الاستاذ اإؤلف فنقول : 

ان وجه السمه بين المذاهب الاربعة الفقهىة من حث ال)صادر ومن حىث 
التاريخ ومن حبث المصير | كثر من ان تحمل الفقه الشعى قسمة للمذاهب‌الاريعة. 
فالفقه الشيعي يقم بالضرورة المنطقية » مقابل الفقه ااسني ثم يقسم الفقه السني 


الولاية 

امام هده الكامة وتفسارها؛نری استنتاحات خطبرة في الکتاب. والمذصف 
المتأمل في ختلف كتب الشعة في الكلام والفلفة وفي الحديث والتاريخ ری ان 
استخراج المفموم الشبعي لهذا الميداً هو فى غاية الصعوبة . ونحن حبنا نحترم تلك 


۲a 


الآراء والاحاث لا مكنناان نعتبرها جزءا من عقائد الشعة وان كانت ما يؤمن 
ہا ھۇلاءالناحثون امانا لا بقل‌عن‌اعا م بالمبادىء الاسلامىة او المذهبة الأخرى. 

وقد ظہرت هذه الكامة بصورتا المذهسة عند الشمعة قي حديث الغدبر وهو 
طىة ألقاها الرسول صلى الله عله وآله في طريقه راجعا الى المدينة من حجة 
الوداع في حل خم فيجحفة؛ قال في أثنانما مخاطب] المسامين « ألست أولى بك من 
انف . قالوا أللہم بلى . قال من کنت مولاه فہذا علي مولاه . ثم دعا له وهم 
Sp E pg‏ 

فكلمة المولى وردت فى هذه الخطبة مقترنة بالسؤال النبوي الذي يشير الى 
قوله قعالی «الني أولی بالؤمنین من أنفسہم»٩‏ وقد اوضحت الاية الكرعة مدلول 
كلمة « المولى » فى الخطبة . 

ولأجل ايضاح هذا المبدأً حب ان نعود الى الرأي الاسلامي في السلطات 
امختلفة : ان الانسان اذا بلغ الحلم وكان رشدا » اصبح حرا مستقل لا سلطان 
لأحد عليه ولكنه يطيع في ساو كه الشريعة الالمية التي ينقلما له رسول اش » اذ 
آنه لا شط عن اهوی « ولو ڌ تقول علمنا بعض الاقاو يل لأخذنا منه بالمان 
ولقطعنا منه الوتان » . 

وقد وضعت الاية الكرية « النبي أولى بالمؤمنين من أنفسهم » مبداً جديداً 
هو وجود سلطة النبي يتصرف بها في تربية المؤمنين وتوجيېم لكي يېلغوا درجة 
الانسان الكامل الذي هو خلىفة الله في ارضه ولا سلطان عله . وهذه السلطة 
تشبه السلطة التنفيذية والسلطة القضائىة > وهي سلطة القمادة الى تعر عنها 
آية اخری « ولک في رسول الله اسوة حسنة » وقوضحما آية « ما ۴ ؟ الرسول 
فخذوه وما نېا ڳ عنه فانتېوا »› 

أعطي النبي هذه السلطة حتى أيؤسّس متم إهي] مثاليا » يتهياً فيه لكل 
مواطن وسائل العش وعو الكفاءات والتقد م المستمر حيث ان البيثة التي 
تتحكون مم اجحتمع الصالح هي اقوى 5 تريمة الفرد وتوجسمه . 

ونا اختص الي ذه السلطة دون الآخرين للتأآثر العسمى الدي ڪا 
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هذه الساطة على غايات الاسلام واهدافه السامية “فلا يستأهلما الأ من يعصمه الله 
عن الاخطاء وعن‌الانفعالات النفسبة الحتلفة . هذا بالاضافة الى لزوم كون الولي 
عارقا مجميم مبادىء الشريعة واصوطما وفروعما . 

وقد تحتاج مارسةهذه السلطة الى وضع أسستنفمذية واعتاد اصول مسلكة 
لسائل الح والقضاء وهذا ما بزيد في خطورة هذا المقام ودقة موقف حامل 
هذه السلطة , 

مارَ س رسول الاسلام هذه السلطة “كا يصفما لنا تاريخ الاسلام بعد اهجرة؛ 
بالفعل ووضع مبادیء واا واعتمد على اسالنب وطرق هي من صلب ساطته 
الا فة اعني ہا سلطته عل المۇمنين. ولا شك ان هذا البحث ‌هو محث مفہد ويلقي 
الأضراء على سيرة الرسول الاعظم و كيفة التأمي با . 

والولاية حسب‌هذا التفسير مقام عظم وتعد متممة لارسالة ج يصفما الاستاذ 
الؤلف »> ولكن بالمعنى الذي قلنا من ان الولاية سلطة هة لتنفمذ الشريعة 
ولتطبيتى الاسلام على الجحتمم ؛ سلطة لا تعطى الا لارسول صاحب الرسالة او 
ای من تحوّل الى فکرته وذاب في ذاته حتی عد استمراراً له . 

اما تفسير الولاية بايا باطن النبوة؛ وان ابتداء الولاية؛ نهايةدور النموة فمذا 
رأي خاص لا يعترف به الشيعة كمذهب ولا الاسلام كدين'وان كان القائل به 
بعض كبار الصوفىة او علاء الفلاسفة . 

ان الولاية سلطة إفية وهي تحتاج الى النص حسب رأى الشمعة وقد ورد 
النص بذلك . وهي مقام عظم لا يبلغة الا من ثل صاحب الرسالة قولا وعملل 
وفكراً ومن امتحن الله قله “ من ينسی نفسه في ذات اله ولصالح الاسلام ٤‏ 
أي من عاش الاسلام بکل وجوده : 

وحن نعتقد ان الاهتام البالغ الذي تخص به أحاديث الأنمة و كامات الملاء 
الولاية “ هو الذي جعل الاستاذ المؤلف يعتبر ان « الولاية باطن الشموة وحقةة 
الشريعة ؛ وان فكرة الولاية داحضة لفكرة معارضة القتشع فق 
بلغ رأي الؤلف الى « ان جمل التشيع الينبوع الوحيد الاصل التصوف وغير 
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ذلك من الاستنتاحات » . 

والجققة ان الولاية عند الشمعة ها مقام کبیر يتجاوز کل مقام ٤‏ ولکنم_ا 
تتاف اما عا بورده المۇلف ولستنتحه . 

ان الولاية > ساطة لتكوبن الحتمم الاهمي الذي هو الطريتى الوحىد لترببة 
المسلم تربىة « كاملة » . والتربية هذه هي الغاية لرسالة الاسلام فأصبحت الولاية 
في الحقبقة » الطريتى الوحيد لباوغالاسلام غايته . ولأجل هذا تجد في أحاديث 
الشمعة « بني الاسلام على هس : الصلوة “ والز كوة > والصوم ٤‏ والحج٤‏ والولاية 
وما نؤدي شيء مل ما نؤدي بالولاية » . 

فالحديث يشير الى هذه النقطة الجوهرية “ ودعتار ان الولاية من اسس الدن 
وأنها وسل لامحاد ظروف ملاعُة ”نكن العبادات والاقتصاديات والساسات 
الاسلامىة ان تؤثّر أثرها . واذن فقد باتت الولاية في طلمعة الواجبات والسؤال 
عنما بوم القبامة قبل جيم الأسئلة ؛ وبامكاننا ان نعتبرها قاعدة أساسية لجسم 
احکام الاسلام . 

وقد كان الرسول صلعم بجمم بين مقامي النبوة والولاية . ولكن الأولاء من 
بعده كان نمم مقام الولاية فحسب دون مقام النبوة حى ولا ما يشبه مقام‌النبوة کا 
بقول المؤلف . والقرآن الكرع دقرر ممداً وحدة الدين الالهي ونزوله بالتدر دج 
حسب توارد الأنبياء والرسلويعتبر في ختام الشوط؛ ان الذي مدا جاء بامرحل 
اللكاملة من الدبن الألمي . فاذا لاحظنا ان الاسلام الكامل اا هو مموعة من 
القوانين الفردية والاحجاعىة» وان هذه المحموعة ما طبقت إلا بعد هحرة الرسول 
ومارسة مقاءالولاية» الامر الذي جعل المسامين يقررون بوم الهجرة مبدءا للقاريخ 
الاسلامي دون بوم الميعث مثلاً > اذا لاحظنا جيم ذلك 'نقدر عظمة مقام 
الولاية “ ويامكاننا ان ”تعر عنما مثل ما عبر عنما في احاديث الشعة وكلمات 
علاما من دون مبالغة او تفسر لا برضي اصحاب هذه الاحأديث . 

ان هذه الامحاث رالکلات هي السبب فى استنتاجات الاستاد الولف › 
والحقبقة ان هذه الاستنتاجات ليست واردة في المذهب الشعي الاثني عشري 


۳ 


«صورة من الصور ن فلا وحي لاء الاثني عشر ولا رؤية ملاك ولا قہمومة على 
ق الاحكام ولا تفسير أرمزية الآيات ولا سلطة لادارة باطن الشردعة ولا 
ولاية تكوّن لب النموة وحقىقتما . 

والحديث عن التشم والتصوف يدو غري) جداً حث ان كلمات فقم اء 
الشعة وعحدشمم ومتكلممم وحتى فلاسفتهم ملسئة بنفي أي شبه . 

آن التصوف مدرسة مستةلة عالمىة تسربت الى الشممة بعد ما غزت الممالم 
ا ما دخلت المسحبان دصو ره re‏ حسسی اث 

فثنائية الشريعة والحقبقة غير واردة عند المسلمين بمختلف فرقمم المعروفة . 
فالشريعة في الاسلام هي الحققة المطلقة الاهية و « من يبع غير الاسلام دي 
فلن بقبل منه » . اما اتصال كبار الصوفبة في سلسلة أقطام “ الى بعض أَمُة 
الشيعة واعتبار البعض الآخر كالامام مد التقي الجواد » قادة الشريعة دون أَمْة 
الحقىقة “ فلا حمل مسؤولىة هذه الآراء الا" القائلون ها . 

e E N الا نتجة‎ 

و وتکاملہا ٤‏ اا اه 9 a‏ ۾ دعتاره نعمة ت من الل 
الرهنة ويعتمد على اتحاد الجسد والروح وتفاعلم) ومقارنة الدنا والآخرة 

فاه يعبد في حراب المسجد وفي محلات السوق وي مكاتب الادارة وفى 
حقول المزرعة والجہاد في سل الله باحافظة على سلامة الملاد وبالكث للعال 
وخسن العلل لازوحة وتريىة الاولاد ٠‏ وتعنار من بقل دفاعا عن ماله ا 
کالمدافم عن دینه 1 
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"تكرام بالصبانة عن الوقوع في الحرم . وتقدس' بالشكر على النعمة . والآداب 
الاسلامية تأمر باقتران الاكل والشرب والتمتعم الجسدي بالشكر لله . وتعد 
التعالم الزواج والتجارة والزراعة عبادات عظيمة في الاسلام . 

ان هذه الاحكام والآداب لا تنطبتى على التصوف الذي ينبم من معارضة 
الجسم لاروح ويتكامل بالمحاهدة وعاربة النفس وبالامتناع عن رغات الجسد 
ما ا مڪن : 


التطلب 


ويناقض مفموم الامام ومفموم الول عند الاثي عش ردن مفېوم القطب عند 
الصوفة كلآء فالامام کا قلنا مثل كامل؛ والولي هو الجا ۴ كلما الكلمتينمن 
معنى وآثار ونتائج وأهىة . 

أما القعلب يعناه الظاهري عند الصوفىة فمو المربي الذي يأخذ بيد السالك 
خطوة خطوة فى طردقه الوعر الشائك المحدق بالاخطار وبالانحرافات لكى بوصل 
الى الكمالات الانسانية . ويماشر القطب “ وهو الاسان الكامل > هذه العملىة 
بواسطة انصاره ومعاوتنه ويسلك هو معمم ويسير معهم في نفس الطريق . 

وأما المعاني العميقة للقطب في انه الانسان الكاملوامامالزمانو مظمر الني 
ومجلى ذات الله ؛ يقصده السالك وراه في حال مخاطبة الله حبنا يقول « ااك 
نعمد واباك نستعان » ٤‏ حہثٹ انه مرآ صادقة لذات الله . 

وهذان المعنبان ختلفان عن معنى الامام والولي ودورها طربقا وغاية . 
فلا حقمقة مغابرة للشريعة »> خفة عن اذهان الناس ولا طرق خاصة بكل 
سالك » ولا عملىة قادة مماشرة ولا مظاهر وتحلىات . 

ولا تأخذ الشعة على المتصوف مسألة تنظم الطربقة والمسائل المسلكة 
فحسب ٠‏ بل الخلاف أعتى والطريى ختلف وأدوار القادة متفاوتة حداً . 

وهناك متصوفون من الشمعة يعتبرون القطب امام زمانمم ودؤمنون بالممدوية 
النوعبة وهذا استمرار لخطمم العام من اعتبار الأنة من علي بن ابي طالب الى علي 
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ب مو سی الر ضا أئمة لسر دعة وأقطاب الطردقة وهو لسار دعو د لموم الامام 


الامام الفائب 


ودور الامام الغائب»الذي اعتبر الاستاذ المؤلف ان رأي الصوفة في القطب 
تطاول عله دور کر کب الحث عله ٤‏ خاصة وان اإۇ لف ول ;ا رمه ورن 
باطنية الشعة وام بنتظر ون كثف الحقىةة لا ظور نمي جديد ٤‏ أي ظہور 
ر e‏ عقا الأحكام . واعتبر الولف 'يض) اس فكرة الامام 
اأمائي هي فکرة اهادي (غبر المنظور) ا الدي دقو د الامة ودعرفما ا ۰ 

والانسب اوصرح مفو م الامام الغائب عذد الاثنى عشرفين من‌الشعة ودوره 
المنتظر في ايام الغسة ؛ لكي بتضعح مدى صحة استنتاجات الاستاد 
المؤلف ومدى الفرى بين الفكرة عند الاثنى عشربين وعند الاسماعيلين؛ ومدى 
الفرق بين هذه الفكرة وفكرة القطب الصو . 

ان فکرة الامام الغائب ھی عنما فکرة ظمور المصلح الكامل الدي دسر 
بالنظام الا مل وي ء ج الىشر لباوغ اهم وذدلكاقامة افضل کد وتطسمی 
افضل نظام وتعمم العدالة التامة > ولكي يصل الانسان الى الدروة ف المعرفة 
والعلم ووسائل العش وف صلات الناس بصم ىەص ۵ 

هذه الفكرة اسأسما السعور الفطري للانسان الدى زد فعه دائما ومن دون 
تووف‌الی الافضل ٤‏ جمبعحقول معر فته ومىادىن حماته “مقنءاإاه أنه دستەر ف 
مؤفتا سرعان ما يعود عنه ولو بلغ عمر الانتكاسة عشرات السنين او اكثر . 

والعلم ٤‏ سر دادم أ الامام حسٹ أن الانےان جم معلوماأته وحار ره 
ورف ر للاضان القع الق الكامل . 

ولعل التراث العام الذي ورثه الانسان من تعالم الساء في اغلب الاديان 
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حمله ینتظر ظہور مصلح کامل يمد الح الى تصابه ويطبق ما مناه الأنساء 
للبشر تطبيقا كاملا غير منقوص . 

والقرآن الكرم يشير في مواضع عديدة الى هذا المستقبل . « وكتبنا في 
الزيور بعد الذ كر ان الارض ررثما عبادي الصالحون » آي ٠٠٠١‏ سورة الانيناء 
و « وعد الله الذين آمنوا منک والذين عماوا الصالحات ليستخلفنمم في الارض کا 
استخلف الدبن من قبلهم ولبمكان هم دينه الذي ارتضى هم ولسدلنمم من بعد 
خوقمم أمنا يعبدونني ولا يشر کون بي شيا » سورة الور آية 0 . 

والسنة المطمرة بالرغم من‌تفاوت مضامىنما تشكل تراترآً بظمور مصلح كامل 
بطق الاسلام طق كام وملا الارض‌قسطا وعدلاً بعد ما ملئت‌ظاا وحوراً. 

من موع هذه الاأدلة تكونت فكرة الامام الغائب عند المسلمين وانه الممشر 
هذا النظام الكامل نا يعجز الانسان ويةف حائراً واعبا لفشل جيم طرقه 
وأسالبه ینتظر نظام برتاح قه وجمسم افراده حمیع جوانب وجوده . وهذا 
الاستعداد في نفوس الناس يسل مممة الامام المبشر فمنجح فورا في دعوته بالرغم 
من تقدم البشر في القوى المدامة والاسلحة الفتاكة , 

فالامام الغائب عند الشعة هو احد الائمة الاثني عشر وهو الحلهة الاخيرة 
منم وکلهم نور واحد وخط واحد وحملون رسالة واحدة ؛ ودورة طممتى ما 
کانوا بشرون به من رسالة جد ام لیس الا . ولا شك ان هذا الدور › مع اظ 
ما قلنا في معنى الامام والولي ء يشكل رأيا خاص] في الخطط الديني وايضاساً 
لتعالم هذا الخطط ولس كشفا لبواطن الاحكام . 

هذا هو دور الامام المنتظر ف المستقمل ›“ اما دوره وهو غائب فصاذ_ة 
الاحکام ومتعم انعقاد الاج)اع في الاحكام على خلاف الحققة فمو بمخالفته لساأر 
الفتاو ى ينم حصول الاحاع وبالتالي ينع انحراف الفكر الشرعي . واذا لاحظنا 
صعو بة الدراسات الفقة امام الاحداث والتطورات الحديثة £ اذا لاحظنا ذلك 
نعرف اهمة هذه الصبانة . 


ولكن‌هذهالخالفة غبرمشروطة معرفته وشهرة امه . وهذاالىحث مستوفىقي 
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الكتب الاصولية وني موضوع حجبة الاجاع في زمن الغيبة . 

والامام المنتظر في المذهب الشعي شخص واحد غير كلي فلا ينطبتق على 
قطب فی کل زمان رلا علاقة له بالدور الذي بقوم به القطب ولا بانتظار كشف 
الحقائتى وبواطن الاحكام بواسطته وإغا تنفذ الاحكام الاسلامية على يد الذي 
استخلفه الله في الارض . 


مبدأ الباطنية 


والكلام حول ما اشار اله الاستاذ المؤلف «فمامن مسألة من مسائل 
الالام الباطني إلا وقد أشار الما الائمة وملدوا لما بىحث او موعظة » إن 
الكلام حول هذه الدعوی دو شحون . 

والحقةة هي اننا نلتقي في كتب الاحاديث عند الشيعة کا عند غيبرم 
بأحاديث يستشم منہا راثحة الباطن_ة بوضوح › وبأحاديث تدل على مغالاة 
وغيرها ؛ ولكن المنصف المتأمل فما وي اسنادها يعرف عدم صحة هذه 
الاحاديث وضعفما . 

فالكائي مثلاً » وهو اهم كتاب حديث عند الشعة ٤‏ ما بشرحه ويشرح 
أحاديثه المحدث الكبير مد باقر الجلسي في كتاب مرآة العفول » بناقش كثراً 
من هذه الاحادیٹث وبضعفما . 

وقد ورد فی کتّب الرجال المعتبرة نقد اساد الكافي وسائر الكتب المعتدرة 
س الاحاديث غا طمن القاریء الى اختلاق الکشر من هذه الاحاديث 

ولعل الأحاديث الي تبحث في عدد الائمة الاثني عشر وتذ كر ان اخشار 
هذالعدد هولکو نهعدد ابراجالسماء وعدد الشمور وعددالسنايع المتفجرةمن | لحر 
بعصا موسی ٤‏ وکلہا انتا ءشر + هذه الاحاديث من اوضح هذه الختلقات . 
والمطالع في الكتب الناقدة والشارحة للكاني ولغيرها رى بوضوح ما قلناه . 


۲A 


مقدمة الي لف 


لىس لنا سلف يمد لنا الطريتق في هذه الدراسة »> ولهذا فإن بعض 
الخطوط ضرورية لتفسار تمستا وبنىانما . 

 “ » نحن نتکل عن « فلسفة اسلامىة » ولاس عن و فلسفة عربة‎ - ١ 
ظل سائداً ومعروفا منذ القرون الوسطى . اجل ... كان ني الاسلام عرب‎ 
من جزبرة العرب بالطبع > والعربية الفصحى هي لغة الوحي القرآني “ واللغة‎ 
الطقوسة للصلاة › والأداة الفكرية التى استعملما العرب وغير العرب في سيمل‎ 
بناء أدب من آغزر الآداب ي الما > وهو الذي تعبر الثقافة الاسلامية به عن‎ 
نفسما؛ ومع هذا فان معنى الدلالات القومية يتطور مع الزمن. ففي أيامنا اسند‎ 
الى مفموم قومي“‎ ٠ مصطلح « عربي » > في العرف الجاري ک) في العرف الر سمي‎ 
وطني وسباسي دقمتق لا يطابتق حدود عالمه > ولا المفوم الديني لكامة «اسلام.‎ 
فالشعوب العرببة او المستعربة ليست سوى فل قلبلة من جموع العالم الأسلامي ؛‎ 
والمفموم الديني العام لكامة ( اسلام ) لا عكن تحويله ولا التضسق عليه حدود‎ 
مفېوم قومي او وطني دنىوي . وهذه حقىقة تاقادة معروفة لكل من عاش‎ 
. في بلاد الاسلام غير العربمة‎ 

ولا ريب في أنه قدّر للبعض ؛ وبقدار هم فعلا “ ان ينوا اث مدلول 
و الفلسفة العريىة » بعكن ان رقتصر على كل فلسفة كتيت باللغة العربىة ؟ أعني 
هذه العربة الفصحى الي كانت ولا تزال » الصلة الطقوسىة “ سواء بين الاعضاء 


(١(‏ ميم الموامش التفسيرية هي من وضع قلم الترجمة ولا تازم المؤلف . ااناشر 
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غبر العرب من الماعة الاسلامية “ او بين اجزاء الامة العربية الذين بختص كل 
منهم بلهجته المربية الحلية . إلا ان هذا التعريف اللغوي غير متاسك > ومخطىء 
مقصده لسوء الحظ . رنحن اذا قبلناه ل نعد نعلم ابن نضع المفكربن الايرانبين 
امثال الفملوف الاس مالي ناصر خسرو ( من القرن الحادي عشر ) او أفضل 
الدين الكاشانى تاسذ نصير الدبن الطوسي ( من القرن الثالث عشر ) وسوام 
منذ أبن سنا والسهروردي حتى مير داماد ( في القرن السابع عشر ) > 
والمادي السبزواري (في القرن التاسع عشر)٠‏ وجمرسم معاصريناء من الذبن كتبوا 
بالفارسىة حىنا وبالءربية الفصحى احانا اخرى. ثم إن اللغة الفارسىة ل تتوقف 
هی الاخری عن ان تلعب دورھا كلغة ثقافة او قل « كلغة فصحى » عند 
اعاعل ةامر ماما كانت بعض أمحاث' دیکارت وسبنوزا وهىغل 
مكتوبة باللاتمنة دون ان یکون مۇلفوها فلاسفة لاتىشين او رومانمان . 

تازمنا ادن » لكي نشير الى عالم الفحكر الذي سنتكلم عنه في الصفحات 
التالبة » إشارة عريضة محافظ با على « العالمىة الروحمة » مفموم « اسلام » ٤‏ 
ونترك بالوقت ذاته اغوم « العربي » في مستوى الافق النبوي الذي ظمر ده 
تار مع الوحي القرآني .وبدون ان نتعحل ال عل‌الاراء او على «السلفىة» 
من يضءون الصفة الاسلامىة لمذا او ذاك من فلاسفتنا موضع تساؤل » فإتا 
ستكلم عن «الفلفة الاسلامبة» » كفلسفة ترتبط نمضتماء وانتشارها الاساسي 
بالواقع الديني والروحي ( للاسلام ) > والي اعا وجدت لتشد على إن الاسلام 
لا يعبر عن ذاته بشکل تام وحاسم بالفقه وحده “ا کان يشاع خطأً . 

۲ - ويتبع عن ذلك أن مفموم الفاسفة الاسلاسة لا عحكن ان بكون وقفا 
على التسانة Schéma‏ التقلدية الي Ull‏ تابعتما « موحزات » التاريخ والفلسقة 
فجملتما لا ىك إلا على بعض الاسماء الكيرة لفکری الاسلام الذين عرفتېم 
المدرسة الاوروبة الوسبطة براسطة الترجات اللاتمنىة . وبالطبع فان رجات 


٣+ 


امو لفات العربمة الى اللاتمنىة في صقلبة وطلطل كانت مرحلة ثقافية ذات هة 
كبرى؛ ولكن ذلك لا كفي اص للاحاء باتجاه اجالي يسمح يفم معنى التأمل 
الفلسفي في الاسلام وتطوره . وانه لخطاً اسامي القول ان هذا الاخير ( التأمل 
الةلسةي ) قد توقف بوت ابن رشد ( سنة ۱۱۹۸ ) “ فأما الذي توقف نئ 
فسنحاول الاياءة البه فما بعد » في نهاية القسم الاول من هذه الدراسة . لقد 
أعطت اعمال فلسوف قرطبة ٤‏ بتر متا اللاتشة “ ما يسمى في الغرب › 
« بالرشدية » التى طغت على السسنوية اللاتىنىة . اما في ا شرق ولا سما في ابرانء 
فقد مرت الرشدية مروراً غر ملحوظ ٠‏ ل ينظر الى نقد الغزالي 
للفلسفة على انه قد وضع حدا للسنة التي ابتدأها ابن سينا . 


۳ - ولا يكن فم حقىقة معنى التأمل الفلسفي واستمراره في الاسلام إلا 
بالتخلي عن ذلك الادعاء بوجوب التنقنب عن معنی مقابل ع له ٤‏ بوازي ما 
در جنا على تسمسته في الغرب منذ عدة قرون » بالفلسفة . وحتى الاصطلاحات: 
فلسفة وفىلسوف › تلك التي أحدثما نقل الاصطلاحات المونانية الى العريسة 
وإطلاقا على مشائىي وأفلوطىشي القرون الاولى في الاسلام “ فمي لا تقابل 
مفاهممنا عن الفلسفة والفتلسوف اما . ويعود التمديز الفمصل الواضح “٠‏ بين 
الفلسفة واللاهوت ف الغرب ٠‏ الى المدرسة الوسطة . فالتميز يفترض دنبوية 
$écularisation‏ » دات معنی لا عکن ان تنأتی للاسلام »> وذل_ك لسب 
اولي > هو ان الاسلام لم يعرف ظاهرة الكنيسة بمضمونما ونتائجما . 


وكا سنوضح في الصفحات الي تل : فإن مصطلح « حكمة » هو المسادل 
الصحبح لمم طلح Sophii‏ > « واليكمة الاهية » هي الممطلح احرف امعادل 
للمصطلح السوتاني Theusophiu‏ “اماما وراء القلسنعة ( المىتافيزيقا ) فيشًار السا 
على انما ذلك العل الذي يبحث في الالمبات . وأما مصطلح « العلم الالهي » فلا 
عکنولا جوز ان يتر چم عصطلح Théodicée‏ . فالفكرة الي يکونا المۇرخون 
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ف الةرن الابسم عشر ) ٣‏ عن و الجكاء الاغردى ۾ ٤‏ ثعود ال ان حکة هو لا 
الاخيرن اججة هي الاخرى عن « مشكاة الانوار اللانية » . ولالك فاننا اذا 
اكتفرا باعادة طرح مسالة العلاقات بن الدبن والفلسفة قي الاسلام “> )ا هي 
مطر وحة تقلمديا فى الغرب ؛ نكون بذلك قد وضعنا امشكلة على غر وجمما 
الصحح ٠‏ اذ اننا لأ نلم والحالة هذه إلا بناحبة واحدة من الموقف . وبالطبسم 
فقد عرفت الفلسفة إكثر من موف صعب فی‌الاسلام ٤‏ ولکن‌هذهالصعوبات لکن 
نفس الصو بات‌التي عرفتما المسيحة . حا استقر المقام « بالتحقى » الفلسفي في 
الاسلام “كاذالتقكير عندهامنصا) علىامر اساسي ‌هو النبوةاو الوحي النبوي»وعلى 
السائل والمواقف التفسمرية التى يتضمنما هذا الامر الاساسي ؛ وعندها تأخن 
الفلسفة شكل فلسفة نبوية او حكمة لدنمة . ومذا فقد اعطنا المر كز الرلسي 
في هذه الدراسة > للفلسفة النبوية عند الشمعة بشكلمما الرئسسين : الاماممة 
الاي عشرية والاسماعيلية . فالبحوث الاخيرة المتعلقة بهاتين المدرستين ل تر كز 
بعد في دراسة من هذا النوع . وتحن أ نستق معلوماتنا من مؤرخي النحل ؛ بل 
ذهبنا الى النابم ذاتبا . 

وننحة ة لدلك فنحن لا تتم انعر ضلا كان من امر الحكمة في ‌الاسلام 
دون أن نىحث فى التصوف ٤‏ أعني الصوفبة في مظاهرها الختلفة »> سواء من 
حيث التجربة الروحبة » او من حسث حكمتما الالية النظرية الى قحد جذورها 
في التعلم الفلسفي الشمي . وكا سغری فان جېد السېروردي ومدرسة 
تي تلته » انا كان اربط البحث الفلسفي بالانجاز الروحاني الشمخصي . و 
الاسلام خصوما > يظل تاريخ الفلسفة وتاريخ الروحانبة غير قابلين 

- لقد التزمنا حدوداً ضبقة في دراستنا هذه . فلقد كان من المستحبل 
علبنا ان نعطي البحث في بعض المسائل لدىبعض المفكرين مداه الضروري كل» 
ومع هذا؛ ونظرا لان موضوع الكلام بدور في الغالب حول عقائد قاما عرفت ٤‏ 
ان ل نقل انما بقبت جمولة تماما > ونظرآ لن كلامنا هنا > موجه الى الفلافة 
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عموما ولس الى المستشرقين وحدم » فانه لا يكنا الا كتفاء' ببمض الاعاءات؛ 
الضروري . 

وبالطبم فانهلا يمكننا ايضا تقسم تاريخ الفلسفة الاسلامةبالتصمم الاعتيادي» 
الذي يقسم التاريخ عموما وتاريخ الفلسفة خصوصا الى ثلاث حقب ویسسہا : 
(الاقدمون - القرون الوسطى - العصور الحديثة) “ إلا بتصنتم كلامي لفظي › 
اذ من الاغو الباطل القول ان القرون الوسطى قد استمرت حت أيامنا هذه ؛؟ 
ذلك ان مفموم القرون الوسطى ذاته ؛ بفترض نظرة الى التاريخ وتقسما له 
انطلاقا من موقف معن . ولكنثّا واجدون دلائل أرصن وأبةى من المراجع 
التأرخبة البسبطة » عندما نريد ذكر الخصائص التي يتصف با نموذج ما مسن 
الفكر . وفي الاسلام نماذج من الفكر متميزة ؛ بقىت منذ مطلم الدعوة حتى 
أيامنا هذه ٤‏ كا نجد لدى المفكربن المسلمين اهام بتقسم تارخم الى حقب 
أدوار ثلاثة كبرى . المفكرون السابقون للإسلام > ومفكرو الاسلام الشعة ؛ 
ومفكرو الاسلام السنة . 

ونحن بدورنا » لا مكننا ان ندخلهؤلاء المفكربن في ترسمة محقمببة نضقما 
من الخارج بالقوة ؛ إلا اننا سنميز الجقب الثلاث الكبرى التالية : 

أ ) حقبة اولی تقودنا منذ بد الاسلام حت وفاة ابن رشد ( ۵۹٥‏ ھ - 
۸ م ) وهه الحقة جمولة اقل من سواها > من خلال بعض وجوهما “ حى 
الآن . وسنوضح ٠‏ عندما نصل الى هذا الصدد لاذا فرض علمنا اخسار هذا 
نفس الحقمة بدأت بعض الامور الاخرى مم السمروردي وابن عربي وبقمت 
حى أامنا هذه . 


+ - تاريخ الفلسفة الاسلامية ۳۳ 


ولقد وجب علينا ان نيبن فيا بختص بمذه القبة > عدة وجوه ل تظهر إلا 
خلال السنين الأخبرة من الاحاث . ولكن الحدود الت فرضت علبنا ٤‏ والس_د 
الادتى الذي لا بستطيم ان بتنازل عنه بمحث فلسفي متاسك ؛ اقتضت منا ألا 
نتجاوز هذه المحقبة الاولى الى تؤلف الجزء الاول من هذه الدراسة . 

ب ) وحقبة ثانبة تند خلال القرون الثلاثة التي تسس النهضة الصفوية في 
يرات » وهي موسومة وبشكل أساسي » با يقتفي ان نسميه « ميتافيزيقا 
الصوفبة » وقد صاحبما تضخم مدرسة ابن عربي ومدرسة نحم الكبرى الصوفة 
التي بدأت اتصاطما بالشيمة الاثني عشرية من جهة وإالاسماعبلية المتطورة > 
الى ين تخريب المغول لقلعة ألموت بعد ذلك سنة ٠٠٠١‏ . 

ج ) الحقبة الثالثة : ومعم انه من المعتبر عموما ان الامحاث الفلسفىة “ منذ 
ابڻ رسد ؛ قد 1لت الى السكون في الاسلام ( وهو ما بعلتل الح الاجالي 
المردود أعلاهء ) ٤‏ إلا اننا سنرى القرن السادس عشر يسجل ؛ مع تقدم النهضة 
الصفوية ؛ تقدماً مدهغا الفکر وللمفکرن فی اران › تستمر آثاره خلال حقة 
القاجار حتى أإمنا هذه . وسيكون ثة مجال لتحليل الأسباب الى جعلت من 
اران خصوصاً ومن الوسط الشعي توما »> مكان ولادة هذه الظاهرة . فعلى 
ضو ا٤‏ وعى ضوء مدارس اخری ظہرت في مواقم اخری في الاسلام؛ سکون 
ثة جال التساؤل عن المستقيل القريب . 

يعود الفضل قي القسم الأول من هذه الدراسة > وهو الجزء الذي تقرأء 
هنا ٤‏ الى عدد من مفكري القمتين الثانية والثالثة »> اذ كيف نوضح ما به 
جوهر الفكر الشعي ا تعرضه تعالم الأنمْة الشعة خلال القرون الثلاثة الاولى 
للجرة مثلا» دون ان نحسب حساب الفلاسفة الذين شرحوا هذه التعالم فما 
بعد * هذا وسيشتمل الجزرآن الثاني والثالث من هذه الدراسة > على دراسة 
تفصلمة لمفكري الحقبتين الثانمة والشالثة . 

صديقان عربزان : احدها ايراني شعي والآخر عربي سني من سوريا ٤‏ 


۳ 


اعطونا مادة قيمة لعدة فقرات من فصولا الهانىة ما اعانا على البلوغ ذا الحرء 
الاول الى حسن الحختام وها : السمد سد حسين نصر الأستاذ في كلىة الآداب 
حامعة طهران > والسد عان حي ال مكلف بأعحاث «المر كز الوط الحو العمة» 
NR. 8‏ .4ة مشاركة عمقة بيننا نحن الثلاثة في رؤية حقىقة الاسلام 
الروحاني >“ والصفحات التي تلي “ تدعي لنفسما انما الانعكاس لذلك . 


طہران هري کوربان 
تشسربن الاي سنة ۹٦‏ مدير التدريس قي معد الدراسات ( السوربون ) 
ومدير قسم الابرانبات في المد الفرنسي الابراني بطر ان 


۳0٥ 


القرالاوكد 


منذ الأصول حتى وفاة ان رشد 
( ۹۰ ھ ۸ م ( 


الفصل الأول 
بنابسع التأمل الفلسفي في الاسلام 


١‏ - التأمل الروحي للقرآن 


١‏ - ثة زعم لاقىنصبا من‌الرواج في الغرب ومؤداه انلا فلسفةولا تصوف 
في الق رآن › وأن الفلاسفة والمتصوفين لا ديون للقرآن بشيء . ولسنا نمغي في 
ا امقام مناقشة ما بجده الغربيون في القرآن > او ما لا مجدونه > ولڪن في 
ان نعم ما وجده المسلمون انفسمم فعلا فىه . 

فقد بدو الفلسفة الإسلامية كعمل مفكرين ينتمون الى جماعة دينية قبل 
كل شيء ؛ جماعة مخصما التعبير القرآني باسم « اهل الکتاب » : شعب له كتاب 
مقدس ٠‏ أي ديانته مبفة على كتاب « منزل من السماء » > كتاب أوحي الى 
و من هذا النبي “ واهل الكتاب عموما م المهود والنصارى 
والمسلمورن ( وقد أفاد الزرادشتبون > نوعا >٤‏ من هذا الامتماز سيب 
الابستاى "“ » اما الدين تسموا بصابئة حران فكانوا اقل حظا ) . 


رتەم هذه الماعات جميعما مشكة تطرحما علما الظاهرة الدينية الاساسية 
)١(‏ کتاب الابستاق ( ۲٤11‏ ) : هو أم كتاب عرفه العرب لزرادشت » وشر عد 
الزندا أفستا . وهو كتاب باللفة الفملوية » ويذ كر ابن الندم انت هذا الكتاب ترجم کا ترت 
ختلف الكنب الدينمة العربمة . 


۳A 


اي س تر لف فسہا ¢ أل وهي ظاهرة الکتاب المقدس ٤‏ وهو ظارطة الجاة ۴ 
lle‏ ھا واهادي' فما 0 هذا العا فالممة الارلى والاخارة هي فم المعنى 
قتي هذا الكتاب ؛ ولكن الفهم مرهون بنمط وجود الشخص الذي يفم ؛ 
رالسكس صحبح ؛ فكل سلوك داخل للمؤمن انا يأتي من ءط فممه ؛ فالموفف 
المعاش هو بالاساس موقف تفسيري > نعني » ان الموقف الذي يتفتح فبه « المعنى 
الحقىقي » للمؤمن » بجعل من وجود هذا المؤمن وجوداً حققا . فحقق_ 
انى ( القرآني بالنسبة للمسلم ) هذه ٠‏ المرتمطة محققة الوجود » هي حقمةة 
وأقعمة وواقىة حقمقمة ٤‏ وتعمار ھا کل موود ٤‏ احدی الاصطلاحات 
الاسلامىة الاكثر احكاما وهى كلمة « حقىقة » . 

ان هذا المصطلح « حقىقة » يدل » فى جملة مدلولاته المتعددة »> على و المعنى 
ا حقىقی ۾ للإمحاءات الإفهة * عى ذلك العنى الدي ٤‏ حال کونه «الخحققة» › 
دو 3 حوهرها û‏ اض ¢ وهو بالتالي 3 معناهاً الروحي ۾ . وهن هنا رصح 
بامكاننا القول إن ظاهرة د الكتاب المقدس الموحى » تتضمن علم انسارت 
SEE‏ تفترض بالاضافة 
أ داك ودج فأغة مأ ٤‏ ف ن نفس الوقت الدي ترسم فىه هذا النمودج “ وتدفم 
اله . وثمة بعض الامور المشتركة في المسائل التق طرحما البحث عن المعنى 
الحقىقى > باعت-اره المعنى الروحي ؛ ف المسبحة وفي الاسلام > وق تفسير 
الاجنل وف تفسير القرآن علىالتوالى . ولكن تبقى بين الفر بقين بعض الا ختلافات 
العمقة ¢ 1> أن هه الائلات وهده الاختلافات ستکون موضعاً لاہحث وال 

٠‏ اهادي : وقد وضعناها في مقابل ع مع ان الاستاد كوربان يضع هذه الاخيرة في 

من التص الفر نسي كامة 2 وهو غا ما بەطاي ھاتن الكمتن معشی واحداً لن 

الذرت الباطني ڏقسةهء ال مأ یعطمن نفس المعنى . فالني هو المنذر اما الامام فو اهادي ٠‏ و 
اخدیث النبوي : » Î‏ اندر وعلي اهادي 6 احالس امو ددية ص ۹۸د ١)‏ )) »› « با علي ك دي 


المبتدرن ؛ء حار الانوار ج ۷ ,ص ؟ € ؛ وني القرآن الال ۷ من سورة الر عد د إے_ا 
أت منذر ولكل قوم هاد » . 


۳۹ 


ثم ان تعبان العنى الروحي على انه غابة عاول باوغماء؛ بتضمن امار مقاده 
ان ثمة معنى ليس العنى الروحي ؛ وانه كن ان يكون بين هذا وذاك تدرج 
كامل رما اوصلنا في النہاية الى كثرة من المعاتي الروحبة . واذن فان الامر 
برمته متملى بالوعي من حث فعله الأو لي٤‏ ذلك الوعي الذي بعكس وجہة 
نظر ما ٤‏ ما فما من قوانين وقواعد ؛ لا تنفك ابداً قوانين وجهة النظر هذه 
وقواعدها . هذا الفعل الذي بكشف به الوعي » لذداته > عن وحمة النظر 
التأوبلىة تلك » لا بكشف له » تدرا عن ( معسّبات ) هذا العام “ الذي 
عله ان يقوم بتنظيمه وترتيبه . ولمذا ٤‏ ومن وجبة النظر هذه ٠‏ أثارت ظاهرة 
الكتاب المقدس في الاسلام وفي المسحنة بنبات متطابقة من جهة »> ومواقف 
وصعوبات » من خبة ثانة » تختلف من هنا ومن هناك بقدر ما مختلف مط 
الافتراب من « المعنى الحقىقي › . 


۲ - وأول ما تقتفي الاشارة اله من هذه الصعوبات هو غاب ظاهرة 
الكنسسة من الاسلام وعدم وجود اكليروس يتسلط على وسائل النعمة ؛ فلس 
في الاسلام جمود عقائدي ولا سلطة حبرية ولا مؤتر محدد العقائد “ على عكس 
ما حدث للمسبحبة . فقد حل الود المقائدي المتسلط › منذ ان كحت الركة 
المونتانة ماونہa‏ ۲0۸ ف القرن الثاني للسلاد؛ محل الا هام السوى ول التأوبل 
الروحي بشكل عام . ومن جہة ثانبة فان تفتح ونهضة الوعي المسحي يعتبر 
اعلا اكيداً لىقظة الوعي التاريخي في المسحىة . ولقد تر كز الفكر المسحى 
التاريخ فأصبح كل ما بنقله الوعي الديني نتبجة لذلك > وعا تار يخا متمثلا معنى 
الأص : وهو المعنى الحقىقي الكتابات المقدسة . 

وبالطبم فاتنا سارى نظرية الحواس الأربع الشهيرة التى تأخذ لنفسما هذا 
الشكل الکلاسی : » Littera ( sensus historicus ) gesta docet : quid‏ 


٠ 


credas, allegoria ; moralis. quid agas : quid speras anagogia . ‘`‏ 
ومع هذا فان من بريد دحض النتائج المستخاصة من البديمماتالتارخة والعلومالاثرية 
القديةباسم التفسير الر وحي»“سبكون محاجة الى الكثير من الشجاعة . فالمسألقالي 
ل نکاد نشير المما. هنا “> هي مسالة معقدة . وستكون لناان نتساءل الى أي 
حد كانت ظاهرة الكنسة › ي أشكاطما الرسمة على الأقل » شر يکة في تسلط 
الملكة التارخىة والمعنى الحرفي . ويشارك ذلك الانحطاط الذي أدى الى الخلط 
ما بين الرمز والمجحاز > في هذا التسلط ؛ ك لو كان البحث عن المعنى الروحاني 
ضربا من الحازفة في حين ان الامر مختلف تماما . فالجحاز نظرة مسالة > في حين 
ان المعنى الروحاني كن ان بكون ثوريا ؛ وعى هذا فقد استمر التفسير 
الروحاني وتجدد علن هامش الكنيسة في الصبغ الروحانبة . فثمة امر مشترك 
بين النمط الدي دمم به واحد ممل Behe‏ او سویدنیرغ التكوين والخروج 
( السفر ) او الرؤيا ( الأب وكالنبس ٠)‏ والنمط الذي يفمم به الشيعة الاسماعبليون 
او الاثنا عشمربون او حكاء الصوفة الالهىون من مدرسة ابن عربى “ القرآن 
ويملالسان التي توضح هذا النوع. وهذا الامر المشترك هو تللكالنظرة الت تتنضد 
فما عدة تصامم للكون و كثرة من العوالم التي يتاثل بعضما مم البعض الآخر . 
ولا يتر كز الوعي الديني في الاسلام على واقعة من التاربخ > وانا على واقعة 
ما وراء التاريخ . ( نعني بذلك انما لست واقعة تارخبة بعدية وانما هي وأقعة 
تاريخىة انعكاسىة ) . وهذه الواقعة الاولة التي تتقدم تارتخنا التجريبي زمنا ٤‏ 
هي ذلك التساؤل الا هي الذي بطرحه اله على ارواح الناس الدين سبقوا العام 
الارضي في الوجود: ( الت" برتکم ? ) سورة الأعراف (الآبة .)١۷١‏ 
والموافقة الجدلى التي جنب على هذا السؤال تقم ممثاق أبديا من الأمانة ‏ . 


)١(‏ يدل « النص ( معناه التارخي ) عل الفعل ؛ فاذا كان مجازيا » دل على المعتقدات ؛ 
فاذا كان اخلاقا [ معنويا ) » دل على الاعال ؛ قاذا كان صوفا » دل على الآمال » . 

(۳) وذلك ما يسمه الامام او حتمفة النعمان « يماق عام الذر » » غو يقسر الاية ٠۷١‏ 
هذه « وإذ أخذ ربك من بني آدم من ظہورم ذريتم وأشدم عى أنفسمم الست بربك قالوا وئ 


١ 


و مأ کی ء الانعماء وتنار م من ةة ا ق4 ¢ وتعاقمم ٤‏ دور الننوة ال 
لاذ كر بالامانة الى قطعت هذا المد . ومن مقالاتمم ر مقالات الانماء ) تنتج 
از ةاأء عند ظاهر الأص؟ ) وعندها ان بکون لاغلا. ةة ما دع لوه ( ام ان القض.ة 


هي فهم « المعنى الحقىقي » ؛ أي المعنىالروحاني للحقمقة ؟ 


وبأفضل من هذا يعبر القبلسوف الابراني الشمير ناصر خسرو ( القررت 
اخامس هھ . القرن الحادي عشر م ) وهو وأا جحد من اسر وجوه العلم 
ال مماعى لين الارانين 4 غا دقةص دہ «اأمصر دة هي المظمر ا لحار جي ) الظاهر ( 
لاحققة؛ والقمقة هي الوحه الداخلى (الناطن) للشردعة . . .انيا الرمز(المتال) ؛ 
رالحقىقة هي الأرموز المه ) امول ( والمظمر الخارجي فی تقلب همر م 
حقب وادوار العا ٤‏ اما الو حه الباطن فطاقفة إهة عبر خأاضعة لاصير وره & . 


۳ - ولس الامکان؛والالةهذه» تعريف‌القىقة كحققة بواسطةمعل ٤كا‏ هو 
ا حال في العقائد ولكنما تستدعي معرفين هداة > وعارفين بالأسرار ( أنساء ) 
بقودونها الى ذلك . ولكن النوة مقفلة فلن يكون مُة نبي بعد ؟ فصبح طرح 
المسألة بهذا الشكل : كيف يكن لتاريخ الانسانية الديني ان يستمر بعد اتم 


مدنا ان تقولوا بوم القمامة إنا كنا عن هذا غافلين » » فتقول: ان ای أخرج ہنی آدم صاب 
آدم عل صورة الذر » وذلك قبل ان خلقمم على هذه الصورة وأخذ منم المثاق . أي إن اين 
قابل الاروا وامرها بالاعان ونهاها عن الكفر . ريخلص ابو حشسفة من ذاك إلا أن الافعال 
محلوقة له » وأن لس للانسان الا الكسب وهو ايضا رأي الحسن البصري کا بنقله ابو المذيل 
العلاف في كتاب المحة محسب رواية الطبرسي . كا يأخذ هذا الرأي الملامة الطباطبائى فى 
تفسبره بدون ان بخلص الى موقف ابي حنيفة في قضاا المدل , اما تفسير الطبرسي (عمع السيان) 
فيفمم ذلك فما معتزلبا , فمعنى هذه الآية عنده ان الله دل بني آدم بخلقه على توحیده » واشېدم 
عل انفسيم لا جعل قي عقوم من الادلة الدالة على وحدانيته , اما اخوان الصفاء قفممون الاي 
انما احارة الى ان الانمان عالم صغير ومثل لممثول هو العالم الكبير . ( رسالة ٠٣‏ ج + ). 
وثة اخيراً ذرق شيعي يفسر هذه الآية بالحديث النبوي الشمير ؛ « كل مرلود يولد عل الفطرة » . 
وواضح ان هذا الفمم ليس بعيداً عن فمم الطبرسي وان اختلفت الالفاظ . 


t۲ 


النبسين ? والسؤال وجوابه يشكلان الظاهرة الدينة في الاسلام الشمي “ذلك ان 
التشم يستند الى عل للنبوة يتسم فيصل الى علم إمامة . لهذا فإنا نبدأً هذه 
الدراسة بالتر كيز على فلسفة التشسّم النبوية؛“ تلك الفلسفة التي تجد مثنوية الشريمة 
والحقىقة بان مقدماتما > وتنحصر مممتما في استمرار وحفظ معنى الااءات 
الإهمة الروحي» نعي المعنى الباطني المستور. وبدون هذا يقم الاسلام ورواداته 
وطرقه الخاصة؛ في التطور الذي اصاب المسحبة وجعلمن النظم اللاموتية نظا 
إيديولوجبة اجتاعية وسياسبة علمانية ؛ و جمل «الخلصية» اللاهوتة مثا «علصية» 
احتاعبة . 

وبالطبع فعندما ثل مثل هذا الخطر في الاسلام فانه ثل ضمن شروط 
ختلفة » ولكنما شروط ل يتصد احد من فلاسفة الاسلام لتحليلما بعمتق » فلقد 
أمل العامل الشعي بكليته تقريب] مع انه لا مكن التفكير بصير الفلسفة في 
الاسلام ويعنى الصوفبة » بشكل مستقل عن معنى التشبع . هذا ولا ننسى ان 
المرفان الاسماعبلى ( الغنوص ' . المعرفة العلما الذوقبة )> ومسائلما الكبرى؛ 
ومصطلحاتا الفنة كانت قد تتكونت عند الشيعة الاسماعبلنين قبل ولادة 
الفلسوف ابن سينا . 

ول یکن على الاسلام ان بواجه المسائل ٠‏ التي تأقي عادة ما تسمه 
بالوعي التاريخي » ولذلك فقد ظل بتحرك حر كة مزدوجة فى بعد عامودي : 
انیا حر کة تقدم من ) المنداً ) وح رک رجوع عو الاصل ( المعاد ) ؛ ذلك ان 
الصور هي في المكان ولمس في الزمان . ول بر مفكرونا الاه تطور العا اجام 


)١(‏ الغنوص : تعبير أطلقه الاستاذ باوشه في مجلة الدراسات الشرقة عى كل التيارات 
والمذاهب الباطنمة في الاسلام . ولكنه عاد فأخذ » نظرآ لتارتخه الملسحي معنى المعرفة اللدنمة 
انتي تلقى في النفس القاء . ويعطبه الغنوصيون المسامون اسم عرفان . 

وبالطمم فان الفنوصبة وما يتفرع عنما ٠‏ ةد كانت موجودة قبل ابن سينا » لاما نثأت في 
١‏ سل الكوفة المجين وخصوصا أيام الختار بن عبمد الثقفي , انظر قي هذا المعنى ماسيليون 
( المد ) ء ص ٠١١‏ دالفصل المترجم في العربية ص ١١ء‏ رفلموزن ( الخوارج والشيعة + ۲۳ 
Yo‏ ) والجزء الثاني من تاريخ المسعودي . 


t۳ 


أفقباً مستقم) وانما راوه فى صعود. فا ماي لسوراءا وانا هو « تحت اقدامنا». 
وعى هذا احور تتدرج د معاني » الاحاءات الالهية ؛ الي هي معان تنعلى 
بتسلسلات (حدود)روحة ؛وعلمستوبات‌تنفتح علىما وراء التاريخ منأوله. ففي 
هذا المستوى يتحرك الفكر دون ان بحسب حسابا لامحرمات الت كن ارت 
يقمبا الجود العقائدي . ولكنه سبيجابه الشريعة قي الحالة التي ترفض فما هذه 
الشريمة : الحقىقة . ذلك ان رفض النظر الصاعد »> هو رفض الحقىقة “ وهو 
ايضا ما بيز أساتذة القانون [ الفقماء ] من اهل النص في الدين الشرعي . 

وليس الفلاسفة م الدبن افتتحوا المأساة »> فقد ابتدأت غداة وفاة الني . 
وتسمح لنا تلك المدونة الكشفة التي وصلتنا من تعالم أنْة الشعة > بتقصّي أثر 
هذه المأساة > وتفيم السبب الذي من أجله » عرفت الفلسفة بعثا راثعا في الةرن 
السادس عشر في وسط شمي ٤‏ وني ابران الصفوية بالذات . 

وهكذا فان أفكار عل النبوة الشعي ل تتوقف عن الحضور طبلة قرور 
طويلة . فلقد تأثى عنما العديد من المسائل» مثل مسألة التو كيد على هوية ملاك 
المعرقة ( العقل الفعال ) > وملاك الوحي “٠‏ ( اللاك جبريل الروح القدس ) › 
ومسألة المعرفة !لنبوية في « تعطملبة » الفارابي "“ وابن سينا » وتلك الفكرة 
من ان حكة الحكاء الاغرتق جاءت هي ايضاً من مشكاة الانوار اللدنىة “ وحتّى 
فكرة اإلحكة الا هة الي هي لغویاً hespi‏ وال لست بالفلسغة قام) > 
ولا باللاهوت بالعنى الذي نعطبه حال هذه الكامات . وهكذا فان الفصل رين 
اللاهوت والفلسفة الذي برجم الى المدرسية اللاتنمة في الغرب » كان الامارة 
الاولى مذ العمانية المبتافيزيقية التي أدت الى ثنائىة الابمان والمعرفة > وتحاوزت 
فكرة « الحقبقة المزدوجة » التي كان يعلمما ابن رشد ؛ او على الاقلل « بعضض 
الرشديين » ؛ ولكن هذه الرشدية تعزل نفسما عن فلسفة الاسلام النبوية . 


gnostic (۱ (‏ : ملا الاستاذ کوربان في غير هذا الوضع ( ص ه١۷‏ من النص 
الفرنسي ) في مقابل تمطيل . لذلك فقد استخرجتا متها تعطيلية . مع ان العلايلى حمل 4ا 
في ص ٠٠۴۳‏ من د امرجم » : كامة ؛ « لاأدرية » , ۰ 


٤ 


ومذا نراها تستنزف نفسما ؛ وهمذا السبب داته ظلت تعتبر “ ولفترة طودلة › 
على انما كامة الفلسفة الاسلاممة الاخيرة في حين انما ) تكن سوى مأزق › او 
حادث عرضي ظل مولا لدى مفكري الاسلام المشرقين . 

؛ - لنتوقف هنا عند بعض النصوص ؛ فتعلم الأنة الشعة يسمح لنا بث 
تفم كيف أن التفسير القرآ ني“ والتأملالفلسفي كانا مدعوين « لبجوهر »احدها 
الآخر . فلدینا مثلاً حديث الإمام السادس جعفر الصادق ( ۱)۸ ه ۷٠١‏ م ) ٤‏ 
الذي يقول فىه « ان في كتاب ال أموراً اربعة : العبارات »“ والإشارات › 
واللطائف ؛ والحقائق . فالعبارات ( ظاهر النص ) للعوام والاشارات للخواص 
واللطائف ( اي المعاني المستورة ) للأولماء والحقائى ( اي العقائد الروحبة ) 
لأنساء الله » . ووجب تفسیر آخر : بوس ی والاشارات 
اليم واللطائف للتأمل والقائى (العقائد الساممة ) قتعلق بتحقبق الاسلام كله . 


هذه الاقوال هي صدى لقول الامام الأول > علي بن أبي طالب ( )١‏ ه 
11 م( « ما من آبة قرآنىة إلا وا أريعة معان : ظاهر وباطن وحد 
وأمطلع . فالظاهر التلاوة والباطن الفبم والحد هو أحكام المحلال والحرام ٤‏ 
والمطلع ( المشروع الاهي ) هو مراد الله من العند ا "» 

وتوازي هذه المعانى الأربع ٠‏ المعاني التي وردت في المعادلة اللاتفية الي 
ذكرناها أعلاه . ومع هذا “ فنا هيء آخر “ فان بيز المعاني تابسع شرع أو 

( تسلسل ) الروحي من عدد الدين تحدّد مراتہم بکفاء اتمم الداخلىة . 
الامام جعفر الى اشكال سبعة لنزول ال رآن ( الوعي EEE ٤)‏ 
لقر َء وامكاذة فم اص القرآني افا . أذن فان هذه الىاطنة ليست ناء 
متأخرآ أبداً . نما اساسبة اصلا لتعلم الأة ولملما ينبوعه ذاته . 

)١(‏ جد هذا الحديث في القدمة الي يعقدها اللا خسن الفيض الكاشاني لتقسبره الشهير 
« الصاف » . 

(۲) المرجع ذاته . 
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ويڏهب عدا بن عباس » وهو واحد من ألم اصحاب النبي» الى ما ذهب 
اليه الامام الاول > فيقف في جمع غفير من الاس الجتمعين على جل عرفات 
) انا عسر ملا من مكة ( و دسح ¢ مشراً الى الآرة القرآ ذىة ۲۳ ن سوره 
و الطلاق > . إِ الله" الذي خلى سم سموات ومن الأرض ملين“ “ 
“ل الأمر بمنهن“ لتعلتموا أن" اف على كل شيء قد وأن الل“ حاط 
بكل شيء علا» أما الناس ؛ لوفسرت هذه الآية امام کا سمعتما من 
رسول الله » لرحمتمونى » "' . بعطننا هذا الحديث غوذج) كاملا عن 
موقف الاسلام الباطني في مقابل الاسلام الشرعي و اسلام أهل النص > وجنا 
نحسن فم عل النبوة الشيعي الذي سنتكل عنه فما بعد . 

ولدينا حديث من السنة الموية مكن اعتباره > « مثافا» “ رن صح 
التعبير “ اجيم الباطيين . « إن للقرآن ظراً وبطتا ولمطنه بطن ۲ وذلك على 
غرار الكرات الساوية المغلفة بعضما بالبعض الآخر ) » الى سبعة أبطن "» . 
هذا الحديث اساسي في القشع وسىكون كذلك لدى الصوفية وتوضمحه يعني 
وضم المقيدة الشيمبة موضم اللساؤل . هذا ولا مكنا مقارنة التملم أو اليمة 
التهليمية التي أو كلت للامام بتعلم السلطة الكنسية في المسبحية . فالامام ولي 


)١(‏ أما العلامة الطبرسي ( ممم الان ) فبورد تفسيراً آخر لابن عباس ويسنده الى أي 
صالح . « قال أبن عباس ( في تفسير هذه الآية ) : انیا سبع أراضين ليس بعضما قوق بعض تفرق 
بيهن البحار ويظل جيعن الساء ؛ وال سبحانه أعل بصحة ما استأثر بعامه » , وهذه الرواية ء 
او صحت ؛ تشیر ال هل ابن عباس بالتغسير الدقيتق للآية . كا ان العلامة الطباطبائي » م يشر 
الى ممل هذه الرراية وان كان يورد روايات كثمرة في فضل ابن عباس ؛ ولكن انظر « رسالة 
الاصول النلائة . ص +۸ » للا صدرا ء فالحديث ورد فسا . 

)"( هذا الحدیث مأخوذ هن سفن حار الاأنوار الشخ عباس القمي ( ج ٢ص‏ 4£ ) › 
ردلك باستثناء القسم الذي وضعناه بين قوسين ,. کا تجد هذا الحديث فى ج مکكتب تشه 
| عدد ۲ ) في مناقشات جرت بین الاستاذ کوربان والسید مسد حسین طباطبائی » والاساز 
کوربان ستشہد بنفس الحدیث‌باسناده الى سفبلة البحار وبدون القسم الذي وضعلاه بين قوسانء 
فيبقى ان تكون هذه الاضافة إلماقا من الرراة او توضيحا من الشراح . 
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ملهم والتعلم ”برجم الى الحقائق > نعني الى الباطن . واغيرا فان رجمة الامام 
الثاني عشر ؛ ( الامام المستور - الممدي - الامام المنتظر ) ٠‏ والذي سستم في 
نهاية ( الكور "' ) > سمظمر باطن كل الامحاءات الالحية . 

ه - ولقد اعطت الفكرة الباطنية التي هي اساس التشييم واصل بنيانه › 
أعطت ا کہا وأمرت خارج الوسط الشعي الخالص › ( وسترى ان هذا بالذات 
سرح اكثر من سؤال). لقد المرت لدى الصوفة كا ارت لد الفلاسفة . فالتبطن 
الصوفي ينزع الى عيش السر الاساسي لنطت القرآن ٠‏ بين ثنايا النص القرآني . 
وهذا العش لس بدعة من e‏ ویکفی ي لنعلم ذلك ان نرجع الى تاك 
الحالة النموذجىة للامام جعفر › فقد ظل تلاميذه صامتين ذات يرم احتراما 
لسکوته الذهولي دعد الصلاة حتى قال الاما « م اتوقف عن تردید هذه الآبة 
حتى “معتما من الذي قرآها على الني 6 

بقتضي اذن القول ان اقدم شرح روحي للقرآن › انما کون من تمالم اة 
الشعة خلال احاديثمم الى تلامذتمم . ولقد اخذ الصوفيون مبادءم عنهم في 
التفسير الروحاني . فاحاديث الإمامين الأول والسادس التي ذكرناها > مدرجة 
في امحل الأول من الشرح الصوني الكسير الذى جم فىه روز ان البقلي 
الشبرازي ( ۰٦‏ هھ / ۲۹ م ( تأملاته الشحخص.ة وتأملات سایشہه 
الجنمد - والسامي الخ . وي القرن السادس المجري - الثاني عشر مبلادي ‏ 
آلف رشد الدن شرح ضخما) بشتمل على التفسير والتأويل 
الصوفي ( بالفارسة ) . ب التأويلات الذي ألفه عبد الرزاتق الكاشاني » 
وهو مثل جلمل لمدرسة ا ا ٤‏ يتمع لدينا اكير ثلاث ة شروح 
عرقانىة توضح المعرفة الدوقة العلا الصوفىة في القرآن . 


lion (١(‏ امطلاح ف عل اللاهرت ê‏ ورعا کان غر عريي والأقصود هله لر وقت 
الظہور » . لكن كن ان نعطبه معنى « الكور » وهو نباية العام الجساني حين ظمور الاما 
الذي ملا الارض عدلاً . عارف تامر 
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وة ملف نعود تاره الى سنة ۷۳١‏ هھ ١٣۳١‏ م وقد جاء غفلاً من اسم 
صاحبه لسوء الحظ ؛ وهو مكرس لمحديث الماني الباطنبة السبع ومحاول أف 
يظهر ان المماني السم تتعلق الحدود التي يتم توزيع الروحانيين يحسما > ذلك 
ان كلا من مستوبات المعاني هذه مجنب على #وذج وجود وعلى حالة داخلية ؛ 
فتصبح المعاني السبم هذه تابعة ومتعلقة بحدود سبع بنظمما السمناني ( ۳۹ھ 
۹ م ) في شرحه الخاص . 

ولدينا من ذلك مزيد . فشمة عدد كبير من الفلاسفة والمتصوفين “ من | 
يشرحوا القرآن كل › وإغا اكتفوا بتأمل « حققة » سورة واحدة أو آية 
متميزة . آية الذور آية العرش الخ ... ومن بموع تفسيرات وتأويلات هؤلاء 
یتشکل لدینا ادب ضخم . فقد کتب ابن سينا مثلا تفسيراً لمدة آیات نسوق 
منا » على سبل الال ٤‏ تةسيره لمطلع سورة الفلى ( السورة ۱١۴۳‏ > أي ما قبل 
الاخيرة ؛ من القرآن ) . فمعنى الآية الأولى [ قبل" أعلوذ برب القلى ] > 
لديه :« أعوذ بفالتى ظامات العدم بنور الوجود» هو المبداً الاول الواجب الوجود 
لدأته . وذلك من لوازم خيريته الطلقة الفائضة عن هويته المقصودة بالةقصد 
الاول . واول الموجودات الصادرة عنه هو قضاؤه وليس فىه شراً اصلا الا ما 
صار مخفا تحت سطوع النور الأول منه» وهو الكدرة اللازمة لاهمته المنشأة من 
هويته (الماهية ) الي تسىقە' '». وهذده الطور القلىلة تکفي لی E‏ 
ان التأويل الروحي للقرآن بحب ان يكون منملا من مناهل التأمل الفلسفي في 
الاسلام . 

ولن نستطيع أن نسوق هنا سوى بعض الامثال النموذجىة الاخرى 
( وتبقى جودة التفاسير الصوفة والةلسفة بانتظار بدء العمل ) . ويثل بين آثار 
الملا صدرا الشير ازي الضخمة ) ۰ هھ ۱۹٤١‏ م ) «تفسير» للعرفان الشعي « 


)١(‏ هذا اللصض من رسالة للشخ اارئس ف تفسىر المعودتين . والرسالة مموعة مع رسال 
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لا بسحث الا في بعض سور القرآن ولكنه مم هذا يشتمل على ما لا بقل عن 
سمعاية صفحة كىرة .اما معاصره سبد امد العلوي ؛ وهو مله تلمد مير داماد؛ 
فقد ألف تفسارا فلسف.) بالفارسبة ( وهو لا بزال خطوطاً ) . وألف ابو الحسن 
العاملى الاصباني تأويلاً بسمى ( مرآ الانوار ) “> وهو يشكل مقدمة مسمية 
لكل التفسراتالمرفانىة الشمعىة للقرآن . اما المدرسة « الشمخة » فقد انتحت 
عدداً كيرا من الشروحات العرفانىة لسور وآبات منتقاة . هذا ولن نغفل ذ كر 
التفسير الكمير الذي ألفه > من معاصرينا : الشخ عمد حسان الطباطبائي . 
وفي مطلع القرن التاسعم عشر » عمل حكم ( إلمي ) شعي > هو جعفر 
كاشفي على تجديد عمل ومممة التفسيرات الروحانة فقول مؤلفنا 
هذا : ان التفسيرات العامة تحتوي على حدود ثلاثة : التفسير والتأويل 
والتفمم . فأما التفسير مناه الدقتى فمو التأوبل الحرق للنص ومداره العلرم 
الفقممة الاسلامبة “ واما التأويل ( قاد الشيء واوصله الى اصله او الى أمه ٤‏ 
فوذجه الاصلى ) فمو علم مداره التوجيه الروحي والامام المي » وتلك درجة 
الفلاسفة المتقدمين» وأما التفم ( ومعناه الحرقي إفہام الناس التفسير ات العليا ) 
فو عل مداره فعل التفہم بالله» وإمام؛ الله فاعله وموضوعه وغایته او قلمنبعه 
وأداته وغابته > وهو الدرحة العلا في الفلسفة . ومؤلفنا ( وهنا تكمن 
فائدته ) سلسل المدارس الفلسفة من حسث تبستما لدرجات الفم کا ترت ہا 
التفسبرات الروحانة للقرآن . ولا يشتمل عل التفسير على فلسفة بالذسبة للحقىقة 
ولک مطابی لملسفة المشائين ؛ ما ع التأوبل فهو فلسفة الرو اقین ) 8 
الرواق ) لأنه علم - من - وراء ‏ حجاب ( أو رواق "' ) . ( ویبقى علنا 


)١(‏ لمل المؤلف يقصد الى ما ذهب اليه الرواقيون المسلمون من تيزم بين الكلام النفسي 
والكلام الخارجى . ( انظر في هذا نباية الاقدام للشمرستاني › القاعدة اارابعة عشرة » في 
حققة الكلام الانسافي والنطق النفساني ص +٠۸‏ وما یلہا ) . وهذا تنيز دشه تيز اأرواقين 
بن نوعي العقل: «لوغوس اندياتيتوس» او العقل الباطن او الكامن؛ و «لوغوس بروقوريكوس» 
او العقل الظاهر . وهذا كله شينه ما ذهب اليه ابن سينا في الشقاء من القول في النطق الداخلي 
والنطتق والخارجي . ( المنطق - المدخل - ط. مصر -٠۹۰۲‏ ص ٠١‏ ) . 


t۹ تاریخ الفلسفة الإسلاممة‎ e: 


مح ث كاملعن‌الفكرة امأخوذة عن الفلسفة الرواقبة في الاسلام). اما علالتفمم أو 
التفبر ات التحريسة؛ فهو العلم اشرق (حكمة الاه شراق أو الحكة المشرقمة)؛ 
حكمة السمروردي واللا صدرا الشيرازي . 

٠‏ - ولعل ذلك الكتاب الجول المؤلف؛الذي ذكرناه (ف‌الفقرةالخامسة)› 
ساعدا على الدخول الى طريقة عمل هذه التفسبرات التي وضع قواعدها اة 
الشعة مذ الداية ؟ فو دطرح هذه المسائل : ماذا عل النص الموحى به ى 
لفة معبنة وني لحظة معبنة بالفسبة للحقىقة الخالدة التي يلها ؟ وكيف نتم 
ساق هذا الوحي 2 

ومن هذا المضمون الذي يطرح فيه الحكى الاهي المتصوف › « الفبلسوف 
العرفاني » هذه الاسثلة “ مكنا ان نتوقع الكيفمة التي سيبدو له بها ٤‏ ذل 
الجدل الصاخب الذي أثارته عقيدة الاعتزال الى هزت ال جاعة الاسلامية في القرن 
الثالث للجرة ( التاسم لمملاد ) : هل القرآن عخلوق ام غير خلوق ? ( انظر 
أدتاه الفصل الثالث ١‏ . ب ) . ففي سنة ۸۴۳ فرض الخلىفة المأمورن عقةمدة 
الاعتزال وتلت ذلك حقبة من العنت الشديد الذي لاقاه « أمل الصراط المستقم» 
من المتمسكان حرفة الدبن “ الى ان انقضت جس عءسرة سنة > وحاء الخلىقفة 
امتوكل لبقلب الموقف اصالمم . أما بالنسبة للحكم الالمي المتصوف »> فارت 
الموضوع كله مسألة خطأً ٠‏ او بالاحرى مسألة طرحت بشكل خاطىء » ذلك 
ان طرق هذا ا لحار ( حلوی او غر حلوی ) لا بطالان ذات المستوی من 
الواقع ؛ فكل القضبة متعلقة باستعدادنا التصور الصلة الحقمقمة بين كلام اله 
و كلام الانسان . ولسوء الحظ فانه لا السلطة الرسمية باختمارها موقا مع هذا 
المعنى او داك ٣رلا‏ اللاهوتمونالجدلون الذدن التزموا بالقضىة “انوا علکونالسلاح 
الفافي الكافي للتغلب على هذه المسألة . وما خلاصة جمد اللاموتي الكسير 
ابو الحسن الاشعري إلا اللجوء الى الاعان ( دون ان يسأل كف ؟ ) . 

واذا کان الفلسوفالعرفاني يضق ذرعا باللاهوتمين المتكامين؛ فانه سضىقی 
ت بالفىلسوف او الناقد الغربي ٤‏ عندما سدساله هذا الاخبر النكوص عن 
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التفسيرية الروحانىة لصالح النقد التاريخي» ذلك ان (الغربي) سبحاول ان محبد 
به الى ارض ليست ارضه وان يفرض‌علبه‌نظرة جاءت من مقولات‌الفلفةالغرية 
الحديثة ٤‏ ولكنما تظلنئظرةغريمة عننظرته وعنفلسفته . ولنمثل لذلك سا لتين 
مو ذجتین : الاولى تحاول ان تفم الني مثا من خلال وسطه وثقافته وشڪل 
عبقريته » والثانىة مسالة الفلفة الى ناءت تحت عبء تارخما : ىف مكن 
للحةقة ان کون تار خىة و كىف كن للتاريغ ان بكون حقةقة ? 

وتحس] واعتباراً منه رور الكامة الاهمة الى لفظما الانساني » فسبعارض 
الفلسوف المسالة الاولى وبشكل أسامي »> بعرفانة عل نبوته . اذ تحاول 
التفسير ات العرفانىة ان تفم حالات النبوة وخأصة حالة ني الاسلام ؛ متأملة 
نوعبة علافة الي ليس (بزمنه) وانما بالينبو ع الخالد الذي تفبض منه رسالته»أي 
بالوحي الناطى بالنص . ويعارض المسألة المانىة ٠‏ او الثائمة الى حبس التاريخبة 
نفسما فسا “ بمقالة إن الجوهر الازلي (حقمقة القرآن) هو كلام احق الدي يستمر 
بالموية الأهة “ ومعما أهوية الي لا تتحلل “ وهي لست بذات بداية ولا نمأية . 

وبالطبم فانه بظل‌بالامکان‌الاعتراض على هذه المقالة؛ اد انه لن بوجد ي هذه 
الحالة » إلا احداث ازلىة . ولكن مادا تصسح فكرة الحدث ? و كف نفہم 
دون خلف > الافعال والاحاديث المنقولة لنا عن إبراهم وموسى مثا قبل ان 
بوجد ابراهم وموسى ? بحب مؤلفنا الجول ان هذا النوع من الاعتراضات 
برتكز على مط وهمي من التصور . ويز معاصره السمناني “ مستنداً في 
ذلك الى الآية ٣ه‏ من سورة : فصت" [ سنرمم آياتنا في الآ فاق ٤]‏ تيز ا ققنب] 
بين الزمان الآفاق »> زمن العال اموضوعي ؛ وهو زمن الكسة المتجانس > المتصل 
بالتاريخ الخارجي ٠‏ وبين الزمان الانفسي وهو زمن خالص . فليس للقبل ولا 
للسَعلد» ذات المعنى عندما ترد في هذا الزمن بدلا من ذاك) فثمة احداث حتقة 
تماما دون ان تكون ها عىنىة احداث التاريخ التجريي . ويصل سد احد 
الملوي ( القرن الحادي عشر للهجرة > السابع عش لامملاد ) + عندما يواد 
هذه المسألة » الى ادراك بنة ازلسة حل فما نظام التزامن محل نظام تعاقب 
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الاشكال فصر الزمان اذا“ ذلك ان مفکرننا هؤلاء بفضلون ادراك الاشكال 
فی المکان بدلا من ادراكہا في الزمان . 
۷ - وتضىء الاعتىارات السابقة أمامنا ةة » الفم ( الي داح علماتأویل 
المعنى الروحاني والىيشير الها مصطاح «تأريل» نفسه . هذا فانه من الطبيعى 
أن ىكو نالشءةعموما؛والاسماعىلىو نخصوما؛ أولالاساتدةالكار في التأويل. 
فکلا وافقنا عل أن مسار التأوبل سحخالفة أعوائدنا الجارية في التفكير > کہا 
اقنضت مزيداً من انتماهنا . ونحن اذا اعتبر تاها في ترسيمة المالم الذي هو عالماء 
ي 

وتشكل كلمة «التأويل» مع كامة «التنزيل» زوجا من المصطلحات والمعاني 
المتضادة التكاملة . فالتازيل يعني : الدين الوضعي او الكلام الذي أملاه اللاك 
على النبي . إنه إنزال هذا الوحي من اللا الأعلى » أما التأويل فمو على العكس > 
انه عودة ورجوع إلى الأصل ؛ وبالتالي الى المعنى الحقيقي الأصلي للكتاب . إنه 
إعادة الشيء الى اصله. فالذي بارس التأويل اذن هو شخص ميد بالمقالة عن 
ظاهرها الخارجي ويعدها الى حقىقتما ( كلامي بير ) . ذلك هو التأوبل الذي 
هو كالتفسير الروحاني الداخلي أو قل كالتأويل الرمزي الباطني الخ .. وتحت 
فكرة التأويل تولد فكرة امؤو"ل ( المرشد ؛ المادي» أو الامام عند الشيعة ) > 
وتحت الفكرة التأوبلية “ تستشف فكرة رحبل > فكرة ( خروج من مصر ٠)‏ 
فڪرة هي سفر خارج احاز وعودية الحرف > خارج المنفى “ خارج الغرب ؛ 
غرب بارج الظاهر »> نو المشرق حىث الفكرة الأصبلة المستورة . 

ولا عكن فصل اكتال التأوبل في العرفان الاسماعلى عن الولادة الروحبة 
الجديدة “ فلا يسري تأويل النصوص دون الروح التأويلية “ وهو يمنى كذلك 
مباشرة التأويل كمل ميزان. ومن هذه النظرة لوست كىمباء e‏ 


)١(‏ تقسم كيماء جابر بن حبان خواص الأشباء الى ظاهرية وباطنة . ومن الاساسات 
الاطنة عنده » تما بلاحظ كرارس › علم الميزان : وهو عل خواص الاشاء الجوهرية . وغاية 
هذا العم يمان القوانين الكمية العددية التي تح كل شيء في الوجود. ويبدر التشديد علالكم = 
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السحرية »> سوى حالة تطببقىة للتأويل : ترطبن الظاهر واظهار الباطن 
( الفصل الرابع ) . وتشكل بعض الازواج الاخرى من ااصطلحات ؛ كامات 
_ مفاتح من المصطلحات ؛ فلدينا اماز وهو التمشل او الاستعارة وتةانل 
الحقىقة › اي الحققة الواقعة والواقع الحة.قي . وادن فلس العنى رر -ي 
الدي دستخرج هو الحاز “ ولكن الحرف نفسه هو ماز الفكرة . فالظاهر 
- الحارجي البين البداهة في النص القشري ٠‏ هو القانون والمتن المادى للقرآن › اما 
ااا وها ا واا رة ر اف غو و د 
احار اناي ` 

وباختصار > فإن في هذه الازواج الثلاثة من المصطلحات التالىة » الشريعة 
في مقابل الحقيقة “ والظاهر في مقابل الباطن ٠‏ والتتزيل فى مقابل التأويل › 
علاقة كعلافة الرمز با لجاز المرموز إلبه . وهذا فستكون هذه العلاقة كفدلنا 
ضد هذا الخلط البائس بنن الرمز والحاز » وهو الخلط الذي كشفناعنه منذ 
البداية . فامجازية تصور اصطناعي ؛ قلمل او كثير ؛ لعمومىات ومجردات عكن 
معرفتما والتعبير عثها سبل أخرى . اما الرمز فيو التعمير الوح د المنكن 
للمرموز البه “ نعني للمعنى الذي ياثله . فلا يكن فيم الرمز مرة واحدة نهاة 
ابداً . ويقوم الادراك الرمزي بتحويل الممطبات المباشرة ( الحسبة واللفظة ) 
ومحلا شفافة ؛ إذ بدون الشفافة المتحققة هذه “ يصير من المستحمل 
المرور من مستوى الى مستوى آخر . وبالعكس فإنه دون كثرة العوام في نظرة 
صاعدة ا ألحنا الى ذلك » ينعدم التأويل الرمزي لإنعدام الممنى والحل > وهذا 
التأويل يفترض حكة إمية تتاثل فما العوام بعضما مع بعض > العوالم الغببية 
والروحىة ؛ والكون المكبر او الانسان الكمير؛ والكون المصغر. ولقد اتسعت 
فلسفة «الاشكالالر مزية» هذه “لدسبقضل الح كة الا فة الاساعىلىةوحدها فحسب› 
حوالعدد لاول وها » امارة منحى عامي» لكنه يذهب في تصور الأعداد مذهب الاسماعبلية 
واخوان الصفاء ومن قبأيم فىثاغورس » قجعلما ذات خواص سحرية . انظر في هذا الثأن 


عبد الرحمن بدري : الالحاد في الاسلام . 


or 


“ 8 ° ۶ ۹ 
HF‏ فل ملا صدرا و مدر سه الي قزل اا ق سیل ذلك حہدا راذا 


ولا بد من ان نضف‌ال ذلك ما بل :ان الخط الفكري الذي بتمه التأونل› 
والنمط الدي رفترضه من الادراك ٤‏ تعلق کل بنمودج عام من الفاسفة والنقافة 
اإروحانية . ويضم التأريل المخبلة الواعية قيد العمل “ قلك الخيلة التي سارى 
الفلافة الاشراقان وملا صدرا خاصة » بظمرون علما المتميز وقممتما المعرفة 
بالحاح شديد . فليس القرآن وحده ولا الانجنل وحده كذلك ؛ هو الذي يضعنا 
امام هذا الامر القاطم > من انه بالنسبة ذا العدد أو ذاك من القراء المتأماين في 
القرآن والانجسل ؛ ممل النص معان اخرى ؛ خلاف ذلك المعنى المكتوب في 
الظاهر . ولا نظن ان في ذلك بنان) ذهن) اصطناعا؛ واا ذفاذا اتدائ] قاط 
مثل ادراك الصوت او اللون . وحن نجد قسم) كيرا من الادب الفارسى على 
ها رار ةا رة وأا ردا اا اض ررر 
الرمزية ٤‏ حمث يوستع هو نقسه الل الذي أعطاه ابن سينا . وني « راسمين 
المشاق » لروزمان الشبرازي؛٤‏ شادة بادراك المعنى اللدنى خمالالكائنات تد من 
طرف الكتاب الى طرفه الآخر » اذ مارس امؤلف فما تأویلا طوع) اسا 
ورا لال البدسىة . فأي من فم روزان وعرف ان الرمز ليس 
المحارية ٤‏ ل بدهش ادا عندما بعل ان عدیداً من القراء الارانين خاصون من 
اشعمار مواطنه الكمير حافظ الشيرازي الى معنى صوفى . 

وبانة] م بلغ اجاز هذه الاعتارات ؛ فانا تحعلنا وحن محدد المستوى 
الدي به يفم النص القرآ ني » نستكشف ما يحمل القرآن للتأمل الفلسفي في 
الاسلام. وادا كانت الآ يات القرآ نة قد استطاعت ان تدخل في ا فلسفي ٤‏ 
فذزاك لمل العرفاني نفسه ٤‏ ندخل هو الآخر ف علم الشوة ( انظر فصل 

ذي ٩)‏ ولان «علمنة المتافيزيقا»؛ و كذلك العلمنة التي تمد جذورها في 
۴ المدرسبة ٤‏ ا تحدث ابداً في الاسلام . 


والآن ٤‏ اذا كانت الصفة الذموية هذه الفلسفة قد تغفذت من هدا المنموع 


o 


[ التأويل القرآني ] “ فلان السّند برث من ماض يعطبه حباة جديدة وتطوراً 
اصيلا٤‏ ولأن الآ ثار الاساسبة هذا الماضي» قد نقلت الما بفضل جد عدة جال 
من المترجمين . 


۲ - القرجمات 


موضوع الكلام هنا ظاهرة ثقافية ذات أهمبة رثيسية . نستطمع أن نعرفه 
بأنه ادماج الاسلام » مأوى الانسانية الروحبة الحباتي الجديد » لكل ما وصلت 
اله الثقافات التي سبقته ثي الشرف والغرب . من هنا فان ثمة مدى ضخما رتسم 
امامنا : الاسلام قوم بتسام إرث الءونان (وفه الحقمقي من الا ثار وفه المنحول) 
دقل هذا اليراث تة لعمل مقر جي مدرسة طلىط > الى الغرب ف 
الةرن الثاني عشر . وانه لمكن مقارنة غزارة ونتائج هذه الترجمات من المونانىة 
الى السريانىة ٤‏ ومن السربانية الى العربىة ٤‏ ومن العربىة الى اللاتشة ٤‏ بترجمات 
الفقه الموذي الماهاياني » من السنسكريتة الى الصمضة ٠‏ او بالترجمات الى قت 
في القر نين السادس والسابم“ بسبب نزعة شاه أ كبر الاصلاحبة ٤منالسنسكريتة‏ 
الى الفارسىة . 

ویإمکاننا يز مر كزن للعمل : ١‏ - فلدينا اعمال السريان من جبة “ نعي 
العمل الدي م بان شعوب غرب وحلوب الامراطورية الابرانة الساسانىة من 
الآرامسين . وهذه الاعمال تدور أساسا حول الفلسفة والطب . وفاعدا ذلك 
فان المراكز التي تبوأها النسطوربون قي عل المسسحبة وفي التأويل » ( وذلك 
بتأثير اورعين على مدرسة الها ) لا عكن نكراما وخصوصا في مسحث عن 
مسائل عل الامامةعند الشعة مثلا . ٣‏ - ولدينا من جة ثانىة ما يكن لسمته 
بالتقلمد النوتانى - ال مرق في شمال وشرى الامراطورية الساسانية > والي تدور 
ماما بشكل رئيسي جول الكيمباء السحرية > وعل الفلك > والفلسفة > وعاوم 
الطببعة يما في ذلك « العلوم السرية » التي تشكل جسماً واحداً مم هذه النظرة 
الى الكون . 
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١‏ ولا بد من ان بكون ريغ وتقلبات اللغة السريانبة حاضراً في أذهانناء 
ولر باختصار على الاقل › اذا ما اردنا ان نفهم الدور الذي لعبه السربان كمعرفين 
للفلاسفة !)لمعن بالغلفة الموتانة . 

فقد تأسست «مدرسة الفرس» الشبرة في الرها > فى اللحظة التي كان بسكم 
الامبراطور جوفبان فما الفارسسان “ مدينة نصبين ( حبث ظمر اول مترجم 
لل ثار الفلسفة المونانبة الى السريانية تحت اسم بروبيس ) . وي السنة ۸۹> 
أفقل الامراطور المبزنطي زينون هذه المدرسة ( مدرسة الرها ) لسيب نزعتما 
النطورة. إلا ان بعص الاساتذة والتلامذة » من ظاوا أوفاء للنسطورية لجأوا 
الى تصین حث اسا مدرسة حدددة أصبحت فما بعد > مرکزآلاهوتا 
وفاغ] . وبالاضافة الى ذلك فقد أسس اللك الساساني كسرى انوشروان 
۱| ۲۱ - ۷۹ ) مدرسة في جنديسابور ي جنوب الامهراطورية الفارسىة وكان 
أساتدتما في غالبيتهم من السربان . ومن جندسابور هذه احضر الخلىفة المنصور 
الطبيب جور جىوس بن ختيشوع . فاذا اخذنا بعين الاعتار ان الاميراطور 
جوستشسان أقفل مدرسة أثنا في سنة ٠٥۲۹‏ وان سبعة من الفلاسفة الأفلوطىشين 
المتأخرين لجأرا الى ابران٤تكو“ن‏ لدينا عدد من عناصر الموقف‌الفلسفي واللاهوتي 
في العام المشرقي غداة الهجرة أي في سنة ٦۲۲‏ . 


والاسم الكبير الذي يسود هذه المقبة هو امم « سرجنوس الرس 
عبني » ( توفي في القسطنطىنىة سنة ٠۴۳١‏ ) . فقدكار ذا حوية خصبة حة] > 
ونخلاف بعض الا ثار الشخصة » ترجم هذا الراهب النسطوري و كرا مر 
آ ثار جالىنوس وآ ثار ارسطو المنطقة الى السريانىة. ولا بد لنا وحن نؤرحخ ذه 
الحقبة من ان مسك بأسماء : بود "“ ( مترجم كللة ودمنة الى السريانة ) 


(١)‏ بود : هو ( البرديوط ود ) » كاهن مسحي نقل كتاب كلملة ودمنة من الفملوية الى 
ااسرياتية ؛ وقد عثر على نسخة الكتاب المستشرق الا لاني ( سوسين ) سنة ١۷و٠‏ فى بإرة 
ماردن . ۰ 


o٦ 


و أخودامته ° ( ۷۵ہ ) ثم اسماء سو خت ( ٩۷‏ ) و يعقوب 
الرهاوي ( ۷١۸ - ٦٣۳‏ ) وجورجموس « أسقف العرب » ( ۷۲١‏ ) من بين 
الكتاب السريان العاقبة . ونخلاف الماطتى الذي أهدى فه بولس الفارسي " 
رسالة الى الك الساساني كسرى انوشروان » فقد كانت مجامع المكسة 
المرتبة على شكل تاربخ فلسفة هي التي أثارت اهام الكتاب والمترجين السريان. 
ونظرا لانشغاهم بعقمدة النفس الافلاطوثمة فقد كان المحكاء الونان وخصوما 
أفلاطون؛ متزجون عندم بوجوه الرهبانالشرقين. وما لا شك قه‌هو انالفكرة 
الكو نة في الاسلام عن « الأنساء السونان » ل تكن بدون تأثبر » عا) بان الحكاء 
الاأغرىق بأخذون إلمامېم من « مشكاة الانوار اللدنىة » . 

وعلى ضوء هذه الترجمات المونانمة - السربانبة “ بدأ مشروع الترجمات منذ 
القرن الثالث للهحرة ؛ كاستمرار اوسم وأکثر منهجىة لعل اثر الاهتام ي 
السات وأرضى ذات الاغراض الحالة اكثر ما بدا تجديداً . ولقد كان في شه 
الجزبرة العربىة وي الفةرة السابقة للاسلام »> عدد كير من الاطاء الأسطوردن 
من حرجي جندیسابور . 


وقد تأسستبغداد في سنة ۱٤۸‏ ه. - ۷٥‏ م. ولي سنة ٠۷‏ ۲ هالموافقة لسنة ۸۳۲م 
نى الخلفة المأمون دحت الحكة واتنمن ی بن ماسویه AoY AYE)‏ م( 


)١(‏ أخودميه : من الترجمين اليعاقبة ايضا , انظر فيه ملاحظات نليو في «الشرتى الحديث» 
جلں ٠١‏ ص .ه٥‏ 

(۲) سو خت ١‏ هو سوبرس سرحت توف عام ۷۷ . كان يعقوبي المذهب وتتامذ عله 
يعقوب الرهاوي وائناسءوس البلدي . 

(*( ولس الفارسي : هو فصراني فسطوري ks‏ بالمعارف الفلسفة ويعمل في خدمة 
ری آنوشروان . والکتاب المقحصود هو كتأاب £ فى النطى وكتب بالسريانىة , ما من حسث 
الضمون فان‌الكتاب عمل الى تقد العم وبالتالي الفلسفة على الدن. انظر TO‏ 
بور» قمه ئي ترجمته العريمة ص ۸ ٠٠‏ والتمقب القم الذي يعقب الاستاذ ابو ريده به عليه. وفه 
مىل انو ريده » متابعا ذلك بول کراوس؛ وعد الوهاب عزام في تقدعه لكتاب يل ودمنة؛ 
الى القولبأنبولسهذا هو نفسهبرزريه الطبمب‌الذي يتحدث ابن المقفم عنه في كتاب كليلة ودملة. 
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عله » الى ان خلفه تاسذه الخصب الشير حنين بن أسحق ٤‏ المولود فى الحيرة من : 
عائة رجح پتسا الى القسعلة العربة المسسحبة عاد ( من ۱۹4 ھ - ۸۰۹٩‏ م الى 
AVF — a1‏ م ( وکان نان اشر ماد جم له لفات المونانمة الى السر اة 
والعربعة دون أدنى شك » وتقتضي الامانة علبنا ان نضيف إسم ولده اسحق بن 
حنين (قوفي سنا ۹1۰م( وابن أخبه حبيش بن الحسن الى جانب اسه .أقد وحد 
مر كز حقىقي للترجمات قام به فريتق؛ بوفتق اؤ يترجم؛ من السريانية الى العربة 
ني الغالب٤أو‏ من المونائمة الى العريمة مباشرة في النادر من‌الاحمان. وما ان كان 
القرتان المالث والرابم » حتی كانت الاصطلاحات‌الفشة كلہا٤سواء‏ في اللاهوت‌او 
في الفاسفة ٠‏ قد توفرت للعرببة . وبحب ألا ننسى ٤‏ برغم هذا »> ان المفاهم قد 
اصسحت تعش الآن حماة عربىة خالصة ( بالرغم من انا دات اصل آعحہ 
معرب ) . ولمذا فان التمسك بالقاموس الىوناني عند ترجمة المصطلحات الفنة 
للمفكرن الأ كثر تأخراً من الذبن كانوا لا بعرفون البونانمة “> يكن ان بقود 
الى حماقات كسيرة . 
وثة أسماء اخرى لترجمين آخرين لا بد من الاشارة الهم : فلدينا بمحبى 
بن النطرنى ) مطلم القرن التاسم المىلادي ) وعد المح بن عد الله 
بن الناعة الجصي ( من النصف الاول من القرن التاسم ) وهو مشاعد 
الف لوف الكندي > ومترجم سوفستسقا وفيزدة_ا ارسطو واللاهرت 
الشير النسوب الى ارسطو . ولدينا الاسم اللامم لقسطا بن لوقا ( ولد 
حوالي سنة ۸۲۰ م ومات مستا جداً حوالي سنة ٩۱۲‏ م ) وهو من اصل بعلبکي 
( اهلنوبولس الونانيية في سوريا ) وكأن من سلالة بونانىة مسسحىة . وهو 
فبلسوف وطبيب وفيزيائي ورياضي ترجم شروح الاسكندر الأفرودسي 
ويوحنا فلوبون على فبزيقا ارسطو »> وبعض الشروحات الجزئة عن الكون 
والفساد ور سال Philosophorun d|‏ المنحول على بلوتارك . ومد رين 
مۇلفاته الشخصة رسالته عن الفرق بين الروح والعقل > وهي معروفة بشكل 
خاص › و ذلك بعض أحاثه ٤‏ عن ن العلوم الخف_ ۀ ٤‏ حسث تشه شر وحاته ٤‏ 
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وبشكل مثر > أمحاث علماء نفس الشقاء فى ايامنا هذه . 

ولا E‏ مهنا ابضا؛٤ئ‌القر ٤ e‏ بابي شر متيالقن اني (ت في سنة 
ارين ار رولك E‏ من القرن العاشر. ويقتضي ان نن 
رشكل خاص بأهبة مدرسة صابئة حران التي أقيمت مجوار الرها» الذي يقفىض 
اغريطي المحول الاشارات الدفقة الل دانم الفلكرة ¢ والدین کابوا دصعدون 
بنسبمم الروحي ( ممل السمروردي فباب د ) الى هرمس وعاذيون ١‏ ؛ 
وتشارك عقائدم المعتقدات الديذة الکلںانہة الفلكىة القدية ٤‏ والدراسات 
الرياضىة والفلكىة والروحانىة > ونوعا من الافلوطىنة 
وقد کان ٤‏ عدد من الترجمن ال“ طن من القرن المامن حى القرن العاشر 
ولکن الا سم الا كثر شهرة بدنمم هو PoE‏ 
من تاع الديانة الفلىكة الورعين ٤‏ وهو مۇلدف ماز › ومار جم لألعديد من 
المۇلفات الرياضىة والفلكىة . 

هذا وانه ليستحيل علينا الدخول في تفصلات هذه التراجم اذ ان بعضا 
لیس سوی عناوین وردت ف فہرست ابن الندى في القرن العاشر ؛ وبعضما لا 
بزال مخطوطا ل يطبم بعد. وقي الاجمال فان المتر جين قد عنوا في اعماهمم بترجة 
) وخلاف هدن الشأرحين معروف al‏ لدی قلا سشة الاسلام ٤‏ واللا صدرا باسح 
الى ذلك . وقد كان للكتاب لطم[ من المنتافيزيقا أهمبة قصوى بالنسىة 
امظرية كثرة الح ركات السماوية ) . اما ما كان معروفا من افلاطون الحققي فلا 
يكن مناقشته هنا > ولكننا ننو"ه هنا منذ الآن بأن الفملسوف الفارابي ( انظر 

)١(‏ عاذيون : هو أغاثاذيون عند المعاصرين » وأغاذيون عند ابن الندع وعاذيون عند 
الشمرستاني . يقول الشمرستاني ( الال , ج ۲ ص إ٤‏ ) : «الصابثة قالوا بعاذعرن وهرمس وها 


شيث وادريس علا السلام ولم يقواوا بغيرها من الأنيماء , ويقول : « ونقلت الفلاسفة عن 
عادعون انه قال المنادىء الارلى فمه ( الملل . ص ٤١‏ ), 
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الغصل الام ) » قد كتب مستا ق عن فلسفة أفلاطون متحدثا عن كل 
حواراقه على التوالي وهو يطبق منمجا ماثلا على فلسفة ارسطو . 

ولا بد من تا كىدتا على الاثر الكير الذي كان لبعض المؤلفات المنحولة. فثمة 
اولاً لاهوت«ارسطو» الشير وهو € نعل لیس‌سوی سرح لاخر ثلاث من‌تاسوعات 
أفلوطان نقلت عن ترجمة سريانة تعود الى القرن السادس » وهي الحقبة التي 
ازدهرت فما الافلاطونية المحدثة عل يد النساطرة فى بلاط الساسانين. (والى هذه 
الجقىة نفسا “ بعود مل الكتابات المنسوبة الى ديونسموس الأروباجي). . ويشسر 
هذا المۇلف»الذي هو في اساس الافلاطونمة الحدثة في الاسلام»ارادة امم عند 
العديد من الفلاسفة بين ارسطو ا ن. ومع هذا فان کشیرین أبدوا شکو کا 
حول سيته وي مقدمتيم ابن سينا ( الفصل الخامس ) > فبا وصلتا من 
الاشارات » الى تعطي ايضا معلومات دقىقة Nee‏ قلسفته 
الشسرقىة ( طبعة عبد الرحمن بدوي مم بعض شروح وأمحاث الاسكندر 
الافروديسى وامسطوس . القاهرة ۱۹)4۷ ) . وقد وجد الفلاسفة المتصوفون 
فی ذلك القطم الشمير من التاسوعات « وأحانا أفسق الى نفسي"' » غوذجا من 
اعراج النسوي أحدثنه التجربة الصوفبة ك رأت فيه نموذج الرؤا التي تتوج جمد 
ا لحكم المي الغريب التوحد . هذا و الاعتراف الذهولي » في التاسوعات > 
بنسبه السهروردي الى افلاطون‌نفسه وآثره بنن‌عند مير داماد .)۱۹۳۱/۱۰٤۱(‏ 
ويكرس قاضي سد القمي ( من القرن السابم عشر ) في اران شرحا للاهوت 


يقصد المؤلف الى هذا المقطم من « تاسوعات » أفاوطين : « إني رعا خلوت بنفسي وخلعت 
بدني جاشبا وصرت کاني جوهر جرد بلا بدن ۽ فاکون داخلا في ذاتي راجا الما خارجا من 
سائر الاشياء » فأكون العلم والعام والمعلوم جممعا ء فأرى قي ذاتي من الحسن والبماء والضباء ما 
أبقى له متعجبا بهت فأعلم أني جزء من أجزاء العام الشريف الفاضل الالهيء ذو حباة فعالة». 
وهذا الڪلام برد تحت عنوان « كلام له يشبه رمزاً في النفس الكلبة » . ( الميمر الاول - في 
۲+٢‏ ( . وقد جمم التاسوعات فرفوريوس الصوري وترحمما ا العر بمة عمد المسسح 

ن التاعة ا جصي رأصل لامد بن اامعتصم الفبلسوف « الكندي » . ٠‏ مي الكڪتاب وم و 
e‏ او القول عل الربوبة » ومحل عى ارسطو . 
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ار سطو ( الةم الثالث نفس المرجم ) . 

ر قدنالت Liber de P01» a> jî‏ [ التفاسحة ]الفار سىةو هي لافضل الدن‌الکاشانی 
من الفرن الثالث > وتاميذ نصير الدبن الطوسي › ( وهو كتاب بظر فمه أرسطو 
ا محتضر امام تلامذه بدور سقراط في فىدون ) > إقبالاً كرا . ويشبغي ان. 
تنوه اخیراً بکتاب منسوب الى ارسطو ایغا › ( کتاب فی الخر الخالص'' ) 
( ترجمه الى اللاتىنىة في القرن الثاني عشر جمرار دى كرون تحت عنوارت 
gag ( Liber oll dê expositione bonilalis purae „| Liber de causis‏ 
فی الو اقع تارات Elemantatio theologict ja‏ للافلو طبنی ابر قلس ( طءمه 
ايضا عبد الر من بدوي مم نصوص اخری من کتاب 71٣a oie‏ 
وهو كتاب فى اللكماء السحرية منسوب الى افلاطون . القاهرة ٠١۹٥۵١‏ ) . 

وانه ليستحىل علىنا هنا التنويه ها محل على افلاطون وعلى بلوتارك وعى 
بطلہموس وفیٹاغورس ٤‏ ولکگنا نشر ال اہم کانوا بنابسع أدب غزبرة في 
الكىمباء السحرية والخصائص الطبيمة والفلك . ونحن ترى لزاما علنا ان تحتل 
الى اعمال جولہوس روسکا وبول کراوس . 

۲ - فالی جولہوس روسکا بالدات يعود الفضل في ابطال ورد المفموم المحدود 
للأشاء الذي ظل راجحا زمنا طويلا. واذا كانالسريان هم الوسطاء الأساسيون 
في الفلسفة والطب إلا انم لم يكونوا الوسطاء الوحدين؛ ذلك ان التار الذاهمب 


)١(‏ كتاب د« الخر امحض » من الكتب المنسوبة خطأ لارطو . مؤلفه القمقي «ابرقلس». 
راجع البحث القم الذي عرض فىه الد كتور عبد الرحمن بدوي لآراء جم المستشرقين ااذين 
حثوا في هذا الكتاب . ( الافلاطونة الحدثة عند العرب » دراسات اسلامية - ١٠١‏ -) . 
قول الد کتور بدوي : « عرفت اوروبا اللاتىنىة كتا « اشر احض » في الربع الاخىر ھن 
القرن الثاني عشر ( السادس للبجرة ) وعرفته انه لأرطاطاليس لا لأبرقلس ولا لاي محدث 
يودي او مسل ,. ومذ هذا التاري اصبح يدرس على اه من عمد ابات ارسطاطاليس . وعن 
طريقه دخلل ابرقلس والافلاطونىة الحدثة في عد مبكر جداً التفكير الفلسفي في المعصور 
الوسطى المسبحبة ء» ا حدث تماما في التفكر الاسلامي بفضل كتاب « اثولوجبا ارتطاطالمس » 
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من الرافدین الى ابران ل يكن التبار الوحند . فليغى ألا ننسى الدور الذي اعيه 
الع لماء الابراندون قيلمم ئی بلاط العبا سین ٤ e‏ اافلك . وكذلك فان 
وحود بعض المصطلحات التةنية الفارسة ( النشادر مثلاً وهي الأموناك ( 
بظهر أفضلءة البحث عن الوسائط بين كيمياء اليونان ا 
حمان في مرا كز التقالمد المواذة الأشرقىة في ابران عما في سواها . 

وأةد اضطلم نر حت الفارسي و و« ما شاء اله ۾ الهودي مسو لات مدرسة 
بغداد مع ابن ماسویه . وعمل ابو سہل بن نوخت مدراً لمكتبة بغداد ابان 
خلافة هرون الرشد ومترجا لعدة اعمال فلكىة من الفملوية ال 
وهذا الفصل من التره__ات (الفيلوية ) ( أو الفارسبة الوسطى ) 
المرسة ذو أهمة كبرى. (اذ ان مؤلفات طمنقر و سالاب و جع ان٣‏ 
الرومي "'الفلكبة » كانت قد ترجت الى ( الفملوية ) . اما ابن 0 فقد 
كان واحداً من اشر الترجمين > وهو فارسي ترك الزرادشتية الى الاسلام . 
عدد كير من العلماء الأصلين من طبرستان وخراسان او باختصار › ts‏ ان 
الشمالبةالشر فة او ما يمى «بابران الخارجمة» في آسبا الوسطى» من يقتي التذويه 
بهم كعمر بن فروخان الطبري ( صديتى مى الإرمكي ) وفضل بن سل من 
سرخس في جوب ( مرو ) ومد بن موسي الخوارزمي اب الجبر العربي 
( وبعود بحثه في الجر الى سنة ۸۲١‏ م تقري] ) إلا انه بعد عن ان یکون عرب 
بعد بده - خوارزم عن مكة >“ ( وخالد المرورودي ) وحە٬ش‏ 
المروزي ) ( نسبة الى مرو ) و ( احمد الفرغاني ) ( وكان لاتين القرون الوسطى 


(١)‏ هو تينکكارس البابلي عند ابن الندي ار طمذقروس , ( ص ۴۹۹ ط. مصر ) وللارل 
كناب « الو جره والحدرد » والثاني كتاب « الموالمد عل الوحوه والحدود » . ورما کار دو 
نفسه «تينكارش البابلي» الذي‌يذ كر ه الققفطي في ص :¿ ۰ ی تاریخ الحکاء ار « طنقروس» 
الذي يذ کره في صفحة ۱۸ ۲ . وص القفطي مأخوذ محرفيقه عن الفهرست » , 

)*( هو « فالبس اارومي » عند ابن الندم في صفحة ۰ ۳۹ من الفهرست ط. مصر . وهو 
فلكي له كتاب « المدخل الى صناعة النجوم » وكاب « الموالند » وهو « فاليس المصري » 
و « اليس الرومي » عند القفطي صفحة ۱ ۲۸ من تأريخ الحكاء . 
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دعر فوذه اسم Alfraganus‏ ( لاذه من فرعاذة بأعالي با کسارت وابو 
مشعر الملخي ( buma‏ عند اللاتين ) وكارن من باكتريان المعروفة 

وعند ذكر بلخ تتحرك مخاطري ذكرى تلك المائلة الفارسبة ( الإرامكة ) 
الي حاءت عل ا اعال الخلافة من سن ۷٥٣‏ الى ۸۰4 م٤‏ دده تاك الدفعة 
من الفارسبة . كان اسم جد برمك ومعناه ا لجسب الوراثي لکبیر كيان معبد 
نوهار الىوذي في ıٹخ‏ )او nora rihra‏ بالسنسكريتمة) حنث حو لته الاسطورة 
الى معيد للتار . ولقد استمر كل الدي اخذته بلخ ( ام المدن ) من الثقافة 
المونانىة والبوذية والزرادشتية والمانبة واأسحبة والنسطورية خلال العصور . 
(وقد عاد رمك بناء‌هاسنة ۷۲۹ عندما دمرت) . وباختصار فلقداتخذت الکىماء 
السحرية والرياضبات والفلك والتنحم وااطب وعلم المعادن» وممما أدب منحول 
كامل ٤‏ مقراً ما في المدن المنتشرة على طريتى الشرق الكبرى › الطريتى الي 
سی ان اتىعہا الاسكندر . 

و ألحنا أعلاه ؛ فان وجود عدة مصطلحات تقنبة فارسىة بالعربمة حيرا 
على ان نىحث عن مصادرها في الاراضي الفارسة الشالة الشرقىة وف الفذرة 
السابقة لدخولالاسلام. من هذه المدن؛ ومن وط القرنالثامن بدا سير الاطباء 
الكماورين والفلكين حو مقر الحاة اأروحہة ددد الدي خلقه الاسلام : 
وتلك ظاهرة مفہومة . فكل هذه العلوم ( کمساء ٤‏ فلك الى آخرہ ) تشکل 
جسم) واحداً مع هذه النظرة الى الكون التي م تسع الارثوذ كسبة ا لمسيحية الا الى 
تدمرهاء لأن الحالة في المشرق كانت ختلفة عن الحالة في الاميراطوريةالرومانية 
( الشرقة والغربة ) . وكاما اتجہنا نحو الشرق كلها ضعف أثر الكلسة 
الكبرى. (من هنا كان بحسني مقابل ذلك؛ لقاء اللطوريين). ولقد كان مصير 
ثقافة برمتما في الميزان “ تلك الثقافة التي يسما اشبنغار « الثقافة السحرية » 
ثم يضف الما لسوء الطالع الصفة العربىة “> وهي صفة لا تطابقی الحتوی 
المراد اطلاقا . وانه لمن سوء الحظ ١‏ ا بأسف لذلك ( روسكا ) ان بتوقف أفق 
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ءل لتنا الكلاسكة عند د لغوي دول ان یز بين ما هو هشتر ك ران ھ دہ 

وتوصللنا الملاحظة السابقة؛ وحن نتكل عن ترجات السريان لفلاسفة المونان 
والاضافة الم اة الى حملا فرس الال الشرق الى ان ثة امراً ناقص] ولا بد من 
أن نضىفه النبا وهو ما شير اله باسم المعرفة الذوقبة او الغنوصىة . فثمة أمر 
السهودية والاسلام “ وبين عرفان الشبعة والاسماعبلية . فلقد ابتدأنا الان › 
وأكثر من أي وقت مضى »> يعرفة آثار العرفان المانوي والمسحي الواضسة > 
في العرفان الإسلامي؛ وبقتضي ألا نغفل استمرار العقائد ( التموسوفمة ) الكة 
الالمبة لفارس الزرادشتية القدية “ فبعد ان أدمجتما عقرية ( السمروردي ) في 
نيان الفاسفة الاشراقمة ( انظر ترجمته في الفصل السابم من هذا الكتاب ) 
ر سیخث ولم تعد تغبب حت أيامنا هلد . 

يسمح لنا ٠‏ كل هذا » بأن نتبصر بموقف الفلسفة الاسلامية من خلال نور 
جديد . وةي الواقع فلو أن الاسلام م يكن سوى الدين الشرعي ٤‏ دين الشر بعة؛ 
)ا وحد الفلاسفة مکانېم فه؛ ولوجدوا أنفسېم امام‌باب مششسه؛ وعلی کل فام ! 
واو ل ائات ذلك طىل رر ن طول کک ات ا و rr‏ مم‌الفقاء. 


واا ذلك الشف ال ل واظہار الحققة امستورة او الباطن > اذن لأخذت 
الفلسفة والفىلسوف معنى آخر اما . وعلى كل فقلبلا ما نظر اله من خلال هذا 
الوحه . ومع هذا فان التعريف المطابق لدور الفلسفة بحب ان بؤخذ من تأويل 
حددث د القهر » الشہير کا برد عند الشعة الاسماعملىة اصحاب‌العر فان الاصىلن 
ف الاسلام . الفلسفة هنا هي القبر الدي حب ان موت فه اللاهوت لعث من 
معرفة دوقية غنوصبة » في عر فان . 

ولكي تعرف الشروط التي عدت للغنوصة بالاستمرار في الاسلام ٤‏ فلا 
بد من ان تمود لا أشرنا اليه من غباب ظاهرة الكنيسة ومنشآت اخرى مثل 
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الحامم» كا اشرنا لذلك في فقرة سابقة؛ وأنت تجد لدىهؤلاء العرفانبين ظاهرة 
اخرى هي ظاهرة الامانة «لرجال اش؛ للائة المادين. وههذا فانه حب ان ينل 
هنا اولاء ولامرة الأولى في ترسممة تار يخ الفلسفة الاسلامية منحٿ عن هذه 
الفلسفة النبوية الى هي الصورة الاصلة والثمرة الآ نبة للوجدان الاسلامي . 

ومحث مثشل هذا لا كن تجزأته . واذن فإنا نعطي هنا حاولة اجمالية في 
التشبم في شكلبه الاساسبين . ونحن لا عكننا ان نسأل خيراً من المفكرين 
الشعة ( حدر آمل مىرداماد _ ملا صدرا الخ ٠...‏ ) توتسا 
قالات الآنمة المصومين العقائدية؛ اذ لا بد لمحشنا من تحسد العناصر الى تمد من 
القرن الاول تى التاسع المجري ونحن لا نقصد من هذا إلا تعميتى المسالة 
ا لجوهرية التي طرحناها منذ البدابة . 


ه ‏ رفخ الفلىمة الاسلاهة 10 


الفسل الثاني 


اشح 


اة اة 


امل الدلالات ت التي تاها سايقا “ وهي المتعلقة بتأويل القرآن باعتماره 
مننه) لتأمل الفلسفي ؛ قد أوحت بلقا أنه کون غر سلم ان ذعود 
الحباة الروحبة > وحباة التأمل الغلسفي في الاسلام الى الفلاسفة المتلسنين ( أ 
الآخذن إهلينية ) والى لاهوتمي الكلام السنة والصوفبة . وقد كان من اا 
في الماحث العامة المتعلقة بالفلسفة الاسلامىة > ان الدور والأهة القاطعة التي 
كانت للفىكر الشبعي في ارتقاء الفكر الفلسفي في الاسلام» ل تؤخذ بعين الاعتبار 
اطلاقا .لا ب ل کان بن صفو فا لمستشر قن حا فابعض‌التكح والملالذي بصل الى حد 
المداء ؛ وم في ذلك على وفاق مم الممالة الي کان عل الاسلام السسنة به يعض 
مسائل التشسم القىقة . وليس في امكاننا الآن “ إثارة كل الصعوبات التي تحول 
دون وصول النصوص الىنا . فان نتشر بعض المصنفات الاسماعملة الکسار 1 دمداً 
به إلا منذ ثلاثين سنة ؛ وقد ضاعفت المطىعة الابرانية من طباعة المتون الشعبة 
الاثي عشرية الكبرى . ومثل هذه الوضعية تستدعي بعض اللاحظات الأولة 

١‏ ) النظر لانعدام تناول دراسة لاأهوت وفاسفة الشعة من خلال 
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امون الكبرى التي تد من السان التي تركما الأنمة » الى الشر وحات التي أعطيت 
خلال القروت الى تلت › فقد اكتفي بتفسبرات سباسية واجةاعبة لا تتصل بغر 
التاريخ الخارجي وقد تنتمي الى تحريف › واستنتاج ظاهر ة, التشم الدينة 
استنتاجا علبلا من امر آخر “ أي انپا وباختصار؛ تحیلہا الى امر آخر . والمحال 
هو اذه لو جمعت كل الظروف الارجبة الت تريد ؛ لا أعطت لا مجموعما ولا 
بحاصل ضرا » هذه الظاهرة الدينة الرئيسبة . فشأنما شأن ادراك الوت 
او الصوت ٠‏ فلا كن تبديلما ولا الرجوع با لأمر آخر . وبظل التفسر الأول 
والاخير للتششّم هو الوجدان الشعي نفسه ٤بشعوره‏ وادراکه للعا ل٤‏ وهو بتکون 
اساسا بحسب ما تقظهره لنا النصوص التي ترجع لالا » من‌أرادة الوصول 

لى المعنى الحقبقي للوحي اللي . ذلك ان حقبقة الوجود الانساني نفسه › 
ا ٤‏ ترتہط ٤‏ آخر الأمر حقىقة مەی الو حى الاهى هذه. فاد؛ 
كانت مسألة الفمم هذه مطروحة منذ بداية الاسلام »> کان هذا بالذات هو الواقع 
الروحي الشبعي وكانت القضبة هنا هي ان تتخلص خطوط التأمل الفلسفي 
أي ناج الوحدان الديني الشعي . 

۲ ) الاسلام دين نبوي ؛ ولقد كنا د كرا في الصفحات السابقة خصائص 
« اهل الكتاب » ويظاهر م الكتاب المقدس . فالفكر موجه ا وقنل کک 
شي الى الله الدي بتکشف ٤‏ هذا الكتاب بالرسالة التي علا الاك على اسي 
الدي بتلقاها؟ نعي رسالة وحدة وتعالي هذا الاله ( التوحىد )؟ وهي مسألة ثيت 
الفلافة والتصوفون امامما ثباتا ن يبلخ بم الى حد الدوار . اما الفكر فان 
موجم] من تاحنة اخرى غو الشخص الدي يتلقى ويبلغ هذه الرسالة ؛ أو 
باختصار “انه موجه نحو الشروط التي بفترضما هذا التلقي . وکل تأمل حول هذه 
الممعطات بوصل الى اللاهوت؛ الى عل النبوة “ الى عم الانسان ( انثروبولوصا ٤)‏ 
والى العرفان [ غنوصبة ] ولا مقابل لاء في أي مکان آخر انه لمقني 
ان الاستعال التصوري الدي قدمته ترحات الفلاسفة المونان لاعربة قد آثرتٹ 
على المسحة التي اخذها هذا التأمل . ولكن القضة هنا ظاهرة جزئىة »> ذلك 
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ان يناسع اللسان العربي تتوسع في مسائل لا بتوقعما النص البوناني . هذا ومحب 
ألا ننسی ان بعضاً من كرات مۇلفات الاساعىلىين › كمۇلفات ابي يعقوب 
السحستانى مثلا متقدمة على مؤلفات ابن سينا . فكل جدلبة التوحيد 
والمقمقة السلببة المزدوجة والمسائل التعلةة بعل الثبوة ناجمة من معطبات خاصة 
لا مقابل ولا مثال بوناني طما. وبالاضافة الى ذلك فإ لا نزال نعلم ان علم النوة؛ 
ونظرية المعرفة النبوية قتوج غنوصة كمار الفلاسفة الآخذين بالملنىة من أمثال 
الفارابي وابن سينا . 

٣‏ ) ولقد غذى الفكر الشعي >“ ومنذالمداية > الفلسفة ذات النمودج 
النبوي وأعني به النموذج الذي بتعلتق بالدبن النوي . والفلسفة النبوية تلح بدورها 
على فككر لا يسور نفسه لا بالاضي التارمخي “ ولا بالحرف الذي يثبت التعلم 
تحت أشکال العقائد » ولا بالافقق الذي محد ينابسع وقوانين المنطق العقلاني . 
وان الفكر الشعي موجه بفكرة الانتظار »> لكن ليس انتظار الوحي دشريعة 
جديدة » وانما بالظمور التام لكل المعاني المستورة > او المعاني الروحانمة 
للاحاءات الاهية . وانتظار ظمور الامام الغائب ( إمام هذا الزمن “ المستور 
حالا ا تقول الشعة الاثني عشرية ٠)‏ نموذج قريب من هذا الانتظار . فبعد دور 
النبوة التي أقفلت “يلي دور آلخر هو دور الولاية الذي يكون ظمور الإمام خاعة 
له . فالفلسفة النبوية هي اذن أساسا علم معاد , 

نستطبع ان نعبّن خطوط القوى قي الفكر الشعى تحت هاتين الاشارتين 
التالىتين . ١‏ - الماطن . ٣‏ - الولاية التي سعظمر معناها هنا فما بعد . 

) ) ولا بد من ان تأخذ كل نتائج هذا الخبار الاصلي القاطم الذي أشرنا 
الله امام هذه المعضة "' : فيل يكن ان نوقف الدن الاسلامي على التقسير 
الفقمي الشرعي › أي هل يمكن ان نوققه على الشريعة والظاهر ؟ وها كار 

+۷ او د الابلاس » کا يرردها الشيخ العلايلي في المرجم مقابلا لكل ۵٥٠۸ء /|ا(/ ص‎ )١( 
تم وستندها في صفحة باحراج رفي صفحة ه٠ يشت ها كامة « الكسر » الى كان بستع ماما‎ 


مناصقه الباطنة , 
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الجواب بالامجاب ل يعد ثمة جال للكلام عن فلسفة فيه ٤‏ ام ان هذا الظاهر ٤‏ 
هذا الامر الخارجي الدي يدعون انه يكتفي بنفسه في تنظم الحاة العملة 
لیس سوی غلاف لامر آخر »› لیس سوی غلاف لباطن ولشیء داخلی ؟ فاذا 
قلا نعم بات كل معنى الساولك المملي متغيرأ > ذلك ان نص الدين الرضعي › 
نص الشريعة» لا معنى له إلا في الحقيقة» أي في الواقع الروحي الذي هو المعنى 
الباطن للوحي الالمي . والحال هو ان هذا المعنى الباطن ليس بالشيء الذي 
يكن بشسانه بواسطة المنطق »> وبالقماسأت الكبرى »“ او بالجدل الدفاعي کا في 
« علم الكلام “٠‏ وذلك لاهم لا برفضون الرموز ولا بمكن تبلغ المعنى المستور 
إلا بواسطة علم هو إرث روحي «علم إرثي » . وهذا الإرث الروحي هو ما 
تمل الحموعة الضخمة من تعالم اة الشبعة بصفتمم ورثة للأنساء ( وهي تشكل 
ستة وعشرين جلد في اربعة عشر حجما من طبعة الجلسي ) . وعندما يستعمل 
الشيعة مصطلع سنة فان شأنيم في هذا الاستعال ختلفعنشأن اهل السنة ف » 
اذ انه من المفمومعند الفريتق الاول ان هذه السنة تحتوي على تعالم الائمة بتامما. 

وکان کل إمام > الواحد تاو الآخر ؛ وكل بدوره ؛ فما على الكتاب وعلى 
القرآن “ يفسره ويبلغ تلاميذه المعنى الباطن للوحي . وهذا التعلم هو ينبوع 
الباطنية فى الاسلام . ولدينا أنه لا يستقم البحث ني الباطنبة مع غض النظر عن 
التشم “ وانما مغارة ها مشلما في الاسلام “ وني الاسلام السني بالطبم؛ ولكن 
لمل المسؤولىة الاولى؛ تقم عل عاتتق الأقلىةالشعية من الذين تجاهلواء او اهلوا 
التعالم الباطنة للأئمة مبرربن ذلك بمحاولة جعل التشّم مذهبا خامسا يقف 
الى حانب المذاهب اافقممة الكبرى الاربم من مذاهب اهل السنة > ولو أدى 
ذلك الى جذع التشسم ذاته . عة وجه من اأروع وجوه التشتم ٤‏ نجده کامنا فی 
تلك الممر كة التي قادها اولك الذين اضطاعوا » على كر الابام “ بالحفاظ على 
كلة التشم وتامه “ من امثأل حيدر ملي و ملا صدرا الشيرازي وجماعة 
المدرسة ( الشخمة ) والعديد من أجلاء شوخ هذه الايام تساعدم في ذلك 


تعالم الائمة نفسما . 
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ه) ان دور الشسوة مقفل “ وقد كان عمد و حاتم الأنياء » وآلخر 
اولك الذين حاءوا للانسانة بشريعة جديدة ( كادم ونوح وابراهم وموسى 
وعدسی ) اما عند الشبعة فقد كان أجل النبوة النهائي موعدا لايتداء دور 
حديد هو دور الولاية او « الامامة » . وبتعبير آخر بمكن القول ان لملم النبوة 
متمم ضروري هو عل الامامة ؛ وهذا ٤‏ بدوره > له تعمار مباشر هو «الولاية» . 
اما كامة «الولاية» هذه فمن العسير علمنا ان نجد ها تعبيراً واحداً (بالفرنسىة) 
بم عن ممل ما محتوبه > في تظمر بوفرة “ ومنذ البداية > في تمالم الأأة 
أنفسمم» اذ غالء] ما يتردد في النصوص الشمممة « ان الولاية هي باطن النموة ». 
ني الواقم ان هذه الكامة تعني « الصداقة ؛ والماية » ؛ فأولماء الله ( « دوستان 
خدا» ٤‏ ڳا يقال بالفارسبة ) هم « أصدقاء الله » و د أحاء الله » ؛ بل ار 
الأنساء والأئمة > ه بالمعنى الدقتق للكامة > نخبة الانسانية أي النخبة الى 
يكشف ها الاهمام الاهي عن اسرار الالوهة . وهذه « الصداقة » التي مخصمم 
ا اله» تؤهلم لأن بكونوا « هداة » روحمين للانسانىة جعاء . وم ذا دون 
س ب فن أ اع ۲ ااه الد ازن حن تل ال و 
aS‏ فی ولام . ففكرة الولابة توحي ادن »› e‏ 
اسي ٠‏ بالتوجبه التعلىمي للامام “ الدي بتخذ سمة الى رار ا 
وهي تتضمن “ على حد “ فكرة المحمة وفكرة المعر فة ٤‏ تلك المعرفة الى 
هي بذاج' معرفة منجبة "' . ومن هذه الوجة بالذات بكون المذهب ا 
ر نوصي اجى في الاسلام 1 


ان دوز 3 الولانة t‏ ادس هر ٤ E‏ دی دوره الماطن 
دعقت الظاهر > والقىقة رلو الشريعة ۰ سا هنا ٤‏ معر ضس الكلام ٣ن‏ معام 
عقاندو ک٣(‏ اد إن الامام عك الشعة الات سر دة عاد حال] ) بل ا4 ان 


سے ا 


)١(‏ هده الصفة ترجمة ا ورد في المتن الةر نسي د Salvare » « Salrvifique‏ تعذي 
بائلاتشة د خلمص ى » د « جى » فهي معرفة مخلصة او منحبة , 
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الافضل ان نتكلم عن تزامن الشريعة والمحققة » عوضا عن الكلام على تعاقبما ٠‏ 
ذلك ان هذه الاخيرة ستضاف من الآن فصاعدا على الاولى ؛ اذ ان نشوء الفرق 
رين فروء التشسّع سسكون ناا عن هذه القضىة بالذات . وبقدر ما حفظ 
التوازن بين الشريعة والجحققة ؛ بين النبوة والامامة »> دون ان تفصل ما بي 
الظاهر والباطن بتكو”ن لدينا التشسم الأثنا عشري » والى حك ما القشبع 
الاسماعءلى الفاطمي . اما اذا طغى الباطن على الظاهر الى حد تعطىل ٤‏ وتقدمت 
لامامة على النبوة فنحن ازاء اسماعبلمة ألموت المتطورة . واذا كان الأخ_ذ 
بالہاطن دون الظاهر “ مع کل ما دذشاً عن هذا الأمر >٤‏ هو ما نادی به الغلاة 
من الشعة فان الاخذ بالظاهر دون الباطن هو جذم وانتقاص للاسلام ككل > 
وأخذ بحرفىة النص الى تلةي ما تر كه النسي للائمة من إرث ( روحي ) “ ذلك 
الإارت الدي هو الماطن . 

وهكذا فان الماطن » باعتباره حتوى لامعرفة“ والولاية؛ باعتبارها مجسلدة 
لنموذج من الروحانمةتصدر عنه هذه المعرفه كمسلسّمة بديمة؛ بترافقان فرعطان 
في القشيم الغنوص الاسلامي وهو ما مي بالفارسىة « عرقارت شعي » أي 
الغنوصبة او الحكة الاهة الشعة . وة مقارنات كن أن نقمما بين هذه 
الالفاظ : فثل الظاهر بالنسىة للناطن كمثل الشريمة بالنسبة للحقبقة او هشل 
الثموة بالنسة للولاية. ولقد طا لما ترجمت كلمة « ولاية » في الغرب ب «قداسة» 
و كأمة « ولي » د « قداس » . هذان المصطلحان ها معنى کسی واضح عاد 
الغربين » وليس #ثة من داع لنشر حول هذه الالفاظ جوا من الالتباس أو ان 
في ما هو اصل هنا او م ٤‏ بل خر لتا ان نتکل ٤‏ ) قد عرضنا منذ حين ٤‏ 
عن دور الولابة على انه دور التعلم الروحاني > وعن أولباء الله على انيم أصدقاء 
اله او رجاله . نما من تاريخ للفلسفة الاسلامية يستطمم > بعد الآن » ان ير مر 
الكرام على هذه الامور ؛ ذلك انپا امور ا نحشا علم الكلام السني فی بدایته 
( انظر الفصل الثالث ) فہي تتجاوز حدود امکاناته » کا انها تأت من منهاج 
الفلفة الونانمة . وف مقابل ذلك هناك نصوص كثرة تعود الى الائمة وتوحي 
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سض اتمقارب واللقاء مم الغنوصىة القدية . ونحن ادا أخدنا تفتح قضايا علم 
النموة وعلم الأمامة مذ بدانتما لا ندهش اذا وحدناها عند الفلاسفة ؛ ولا 
ندعى ؛ على الاخص ؛ الفصل بينما وبين فكرتما الفلسفىة ححة ان هذه القضايا 
لا تدخل فی مناج جاعتنا . 

(٦‏ هذا وان تطور الدراسات الاساعبلىة والبحوث الاخيرة عن 
و حدر آمللى » > وهو لاهوتي شعي متصو"ّف ( من القرن الثامن اهجري > 
الرابم عشر المسلاد ) تقودة الى طرح مسالة العلاقات بين التشيع والتصوف 
بطر بقة حدردة ؟ وهي مسألة دات اة > لاا تتطلب نظرة احالمة في 
الروحانىة الاسلامية . فالتصوف » بحصر المعنى > ان هو الا جمد لاستبطاات 
الوحي القرآني ٤‏ وقطىعة مع الدين الشرعي ا محض ؛ وعمش لتجربة النى الجمة 
کا حدثت لىل المعراج ‏ انه الحتمار اظروف التوحد وأوضاعه > وتجحربة تحعلنا 
نفہم کف ان اف بالذات يستطيع > وحده ٩‏ ان ”يدلي؛٤‏ على لسان أمبنه ٤‏ لسر 
وحدانمته . ويمدو ان التصوف والتشمم ٠‏ باعتبار ان في كليم) تجاوزاً للتفسير 
الفقي الحضللشرىعة؛ وصموداً بنطلتى من الباطن؛ ها تعميران عن أمر واحد. 
ولقد وأجد ني الواقم صوفدون شعة منذ المداية ؛ اذ ظمر بين حباعة الكو فة 
شيعي اسمه « عىدك » کان اول من حمل اسم صوق . الا د فی مقالات 
بعض الائمة استنكاراً للصوفة شديداً . 

لنتساءل والحالة هذه عا عساه قد حدث . ان وضع « الغنوص » الشيعي > 
باعتماره علماً نظريا »> في مقابل التجربة الصوفىة عند المتصوفين > هو أمر لا 
بدي الى نتسجة فعتالة . ففكرة الولاية التى اطلقما الأئمة أنفسهم تدحض هذه 
المعارضة . ومع هذا فقد افلح البعض بفرض هذا الاستعمال العملي للاسم وللاشيء 
دون الرجوع الى الاصول, بل ان لدينا المزيد. فا من مسألة من مسائل الباطنعة 
يي الاسلام الا وقد أشار الما أثمة الشعة او مدوا ها ( سواء بمبحث او يدرس 
او موعظة ) . ومن هذه الناحمة بالدات » مكلك ان تقراً صفحات عديدة من 
مۇلفات ابن عربي فتحسب ان كاتبما مؤلف شعي . الا ان هذا › بالحققة > 


۷۲ 


لا منم ان يكون مفموم الولاية » عند صاحبنا › ملفصلاً عن اصوله ومقو "ماه ٤‏ 
بالرغم من انه قد عم هذا المفموم وتحدث عنه . وتلك مسألة محثا وتعمنتى في 
شرحہا واحد من اسر تلامىد ابن عرلي الشمعين هو حدر آملي (القرن 
الثامن للمجرة > الراب عشر للميلاد ) . 

قد بون من العسير علسنا > ولمدة طويلة ابضا ( نظراً لكثرة ما 'فقد مسن 
هذه النصوص ) أن نعم حق العلم د ما عساه قد حدث » . ولقد تنه « تور 
اندرا » الى ان علم النبوة فى الحكة الامة الصوفنة يمدو كتحوبل لشخصة 
النبي بالذدات : وتلك مسائل اسسا علم الامامة ولڪنما حذفت مم كل ما من 
شأنه ان يسيء الى الشعور السني ( راجم أ. ٣‏ و ۽ ) . ففحكرة الشخص الذي 
هو القطب؛ وقطب الاقطاب › عند الصوفىة ء وكذلك فكرة الولاية “لا عكن 
ان تنكر ما ها من اصل شعي . ولا كن تفسر تلك العفوية التي اذ ا 
الاساعىلىون ( الخرقة او العباءة ) عن الصوفين بعد سقوط « ألموت › ( كا 
حدث قبلما لإسماعلي سورا ) الا بافتراض علاقة جذرية بين هؤلاء واولئك . 

فاذا لاحظنا إقصاء التشيم الاصبل من التصوف السني > فمل من الضر وري 
ان نستقصي اسباب استشسكار الائمة الشعة لهذا التصوف ؟ بل انه > من جهة 
اخرى »ل 'تفقد ابد خوط التصوف الشعي وآثاره ٤‏ حت ائه کشا اف 
(ححدث عن مذهب بيعننه ف التصوف يعتار أنه هو التشرح ا لحقىقي وذلك منذ 
ايام سعد الدبن الموية تي القرن الثامن حتى ايامنا هذه في ابران . ولكننا 
نرى؛ ي الآن نفسه » ان ثمة معام تتوضح وتتطور عند بعض الرجال الروحدين 
م الشبعة الذين ادون بضرب من «العرفان» يستعمل تعابير الصوفية وألفاظمم 
التقنسة اباها » في حين ان هؤلاء الرحال لا يلتمون الى طريقة صوفة ولا الى 
تكة صوفىة . تلك هي حالة واحد مثل حدر آمل او مير داماد او 
وار ای ر کرو ان ا 0 
وما هذا کل الإ عوذج من الروحانية يتطوٴر منذ «إشراق» السهروردي مطارةا 
لاروحان.ة الداخلىة وللتربة الفافة الصارمة . 


۲۳ 


اما مآخذ الشمعة على الصوفة فتتناول ؛ تارة “ تنظم الطريقة ا 
فا › ما في ذلك من تطاول على دور الامام الغاثب > وطوراً“ تلك اللاأدرية 
الور ءة التي تحض" على اجهل الكسول كا تشجع الانحلال الأخلاقي . الخ .. 
کان هولاء الروحانمون » وم جام و الغنوصة » الشعبة ٤‏ دەر ضون› 
محات فقماء الشرع الدن بريدون ان حعلوا من اللاهوت مسائل فقہة » فلةد 
بات امانا الآن ان نامس تعقہد الموقف . هذا الموقف لا بد من الاشارة ااه 
مذ الآن » على ان نعود الى بحثه بنوع خاص في الجزء الثالث من كتابنا . فالحلة 
الررحة التى قادح الأقلة الشبصة » تساعدها جاعة متفرقة من الصوفة 
والفلاسفة ٤‏ من اجل اسلام روحاني ٤‏ ضد ديانة الفقماء واهل النص) إن هي إلا 
عة فايثة يتسم ما كل تاريخ الفلسفة الاسلامية . والهدف من هذا كل هو حاية 
الروحاني من كل خاطر التطبم الاجقاعي . 

۷ ) والآن » ان اضطرارنا لعرض مراحل هذه المعركة وتأويلما في بضم 
صفحات ٤‏ لا نضطرتا الى امحار شديد الكثافة : فانذ کر ار كامة » تشسم « 
( من « شبعة » وهي مموع التابعين او المثايعين ) تعني مموعة تآ لفت على فكر ة 
الامامة في شخص علي بن أبي طالب ( ابن عم الي وصهمره لابنته فاطمة ) وفي 
خلفانه من بعده ٤‏ مقت لدور الولاية الدي يلي دور النبوة ٤‏ والتشم هو 
دن ابران الرسمي منذ خمسة قرون ) . وكامة « إمام» يقصد ا ذلك الذي 
دقف أو يسر فى المقدمة . انه « القائد » “ وهي تعنى ؛ عامة ؛ الشخص الدى 
« بقود » حركات الصلاة ٤‏ فى المسحد . ول ق ا من الحالات 
للدلالة على رتنس مدرسة ما ( افلاطون >“ مثلاً» هو « إمام » الفلاسفة ) . 
ولكن هذا الصطلح لا بنطبق من وجمة النظر الشعمة إلا على افراد اهل بست 
الى المعءصومين a‏ 
النبي واينته فاطمه والأمة الاثلي عشر ( راجم : أ 4( 

ولن نستطم ان ذشر هنا الا الى عقائد فر قتان مز فرق الشعة الرشسىة : 
الشمة الاثنا عشرية ٤‏ او الامامية > والشيمة السبعبة او الاسإعلممة . والعدد 


۷ 


( سبعة او اثنا عشر ) يعر عن رمزية مقصودة . فيسنا برمز علم الامامة الاثني 
عشرية لاسماء بنجومما وأبراجما الاثني عشر ( وللمنابيع الاثني عشر التي 
فحلرها موسى من الصخرة بضربة عصاء ) برمز علم الامامةالسمعة الاماعبلية 
الى السماواتالسبع السارة ونجومما المتحر كة؛ واذن في تعبير عن نسق ثابت. 
فكل من الانساء الستة الکبار له اثنا عشر اماما يشاب بعضم بمفا ( راجم ا 
ه ) . اما « العرفان » الأساعتلى فرجهلل من العدد « ١١‏ » عدد حجج الامام . 
وعند الشمعة الاثني عشرية ان ( عال الابداع الاثني عشري ) قد انتهى الآن . 
فأخر م ٤‏ کان وسىمقى الامام الثاني عشر ؛ و« صاحب الزمان › . انه 2 
الغائب عن الحواس المائل فى القلب ( الحاضر ف المأصي وي المستقسل . وسنرى 
ان قکرة الاما م المتور تعر بابداع عن دين اهادي او الشخص _ المعر “ف 
اللامنظور . 

فی الامام السادس حعفر الصادى ( ۱۸ هھ ۷٥‏ م ) محل الشعة ٤‏ 
الامامنون والاساعبلىون ؛ على ا ذات السلالة او الخط من الأثمة . وعلى 
کل فان کبری قضاا العر فان الشعي ؛› سد تکونت وبشکل رسي ؛› حول 
تعالم الائمة الراسم والخامس EE‏ زین العایدین ٩٩ھ‏ - ۷۱٤‏ م 
عد الہ اقر ١۱۱ھ ۷۳٣۳‏ م وجعفر الصادق ٠٤١‏ هھ ٥٦۷م‏ - مضافاً 
الما بالطبم ما روي عن الامام الاول . فدراسة مصادر التشسم لا كن انث 
تعد بین هاتین الفر قتان الواحدة عن الاخرى . وانما يعود سبب انقفصافم الى 
وفاة الامام اساعبل الميكرة وكان والده حعفر الصادى قد ولاه الامامة . فأما 
أشباع اسماعسل والمتحمسون من الملتفين حوله كانوا بنزعون الى التشديد على ما 
سمي بالتشيم المتطرف فالتفوا حول ابنه مد بن اساعيل من بعده . أما 
'الآخرون فقد التفوا بالمقابل حول الامام الجديد الذي عبنه جعفر ونعني به الامام 
e‏ اخو اساعدل “ كإمام سابع وظلوا بتنقلون بالطاعة من امام الى 
امام حتى الامام الثاني عشر عمد اهدي ابن الامام حسن العسكري والذي 
اختفی شکل سري في الوم الدي تون فه والده الشاب ( انظر اأ ۷ ) وھۇلاء 
هم الشعة الاثنا عشرية . 


Yo 


١‏ حقبه ومناهله 


بس ثمة مجال لاقامة نوع من التوافى الزمني بين المؤلفات التي تروي حكاية 
الفكر الشعي وتطوره في فرعمه الأساسين: الامامىة الاثنا عشردةوالاسماعلة 
السبعبة ؛ فالساعة لإ تحن بعد لذلك › نظراً لحالة البحوث الراهنة . فببنا عرفت 
ال ماعىلىة ( مع عند آله اهدي ) ۵ ۹۹ م ) مۇسس السلالة الفاطمہة 
في مصر٤‏ ومناد مطل القرن العاشر لميلاد ( الرابع الهجرة ) انتصاراً من أ كار 
انتصاراتما الدنموية التي مكن ان تكون له نتائجه الحاسمة بالنسية لمق دة 
روحة » كان التشيم الاثنا عشري › باعتباره أقلبة دينية ٠‏ ير عصاعب 
ربتقلبات واضطہادات كانت تلاحقه من قرن الى قرن > حتى ججيء الصفوبين 
ال ال في ابران » في القرن السادس عشر . ولكن هذه الاقلىة استمرّت فى 
الوجود بسب ايانم الشديد بأن قكون الممثلة الحقيقية للاسلام الحتى > والامنة 
على قعالم الائمة الاولباء « مستودعو سر رسول الله » . وتشكل تعالم هؤلاء 
الائمة بكاملما » « مدوّنة » غنبة ظل الفكر الشعي يغرف منما من قرن الى 
قرن ؛ وينظر الا على انما الفكر المنفتح للديانة النبوية تقسما لا على انما ثمرة 
عامل اضافي خارجي . من هنا اة وضع هذه « المدوّنة » في مكانة مرمرقة 
في مل ما يسمى ب د الفسلفة الاسلامية » . وهذا ما مجعلا ندرك السب الذي 
جعل العديد مناجيال فقماء الشيعة ينصرفون الى جمع ما تركه الائمة من تراث 
وأقوال ٤‏ ویشکلونه في مموعة او « مدونة » » ومحدّدون القواعد التي تڪفل 


۲٦ 


صححة اسناد هذه الاقوال للائمة 
مکنا ان نیز ٤‏ في هذا ا جال » بین حقب اربع : 


١‏ ) الحقبة الأولى وهي حقبة الائمة المعصومين وتلامذ- تم و بطانتہم » الدين 
ری افد کان اا ری ی کا بالامام 
السادسحعفر ؛ حمعون تمالم الاأئمة ٤‏ تصانىف ومۇلفات ؛وهذا بالطبع‌عدا عن 
مۇلفاجمم الشخصة . وتستمر هذه الحقبة حتى تاريخ غببة الامام الثاني عشر 
الکاری ( ۳۲۹ هھ ۹4۰ م) E EET‏ 
« علي الصبمرّي › الذي تلقتى من الامام نفسه امراً بأن لا يمين خله) له . و 
هذه السنةنفسما توف الفقه الكمير مد بن دعةوب الكليني الذي جاء 

من الري ؛ قرب طمران ؛ حبث عمل خلال عشرن سنة على استقصاء لاف 
الاخبار والاحاديث الي تشکل اقدم « مدو نة » عة منهحىة ( طبعة طيران 
٥‏ في اة مجلدات ) وثمة عدد كير من الاسماء التي كن ذ كرها هنا 
کاب حعقر القمي ( ۲۹۰ هھ - ٩۰۳‏ م ) وهو من بطانة الامام الحادي سر 


الحسن المسكري 


٣‏ ) وتمتد الحقبة المانبة من تاريخ الغبة الكبرى للامام الثاني عشر حتى 
نصير الدين الطوسي ( ۷۲ ه- ۱۳۷۳ م ) > وهو فيلسوف وفقبه شعي 
ورياضي وفلكي عاش في زمن الغزوة المغولمة الأولى . وتتسم هذه الحقية 
وبشكل رئسي؛ باعداد كمىة كميرة من السنن الشسة الاثني عشرية . ويهود 
الفضل في ذلك الى ابن بابويه ( او الشخ الصدوق کا كان يدعى ) وهو من 
« قم" ۾ وأحد كار فقماء الشعة في هذه المحقمة ومؤلف لاكثر من ثلامابسة 
مؤلف ٠‏ کا يعود الفضل الى الشمخ المهند ( ۲۱۳ ه- ٠١۲۲‏ م ) وهو ملف رافر 
الانتاج ابضا ؛ والى عمد بن حسن الطوسي ( ٤٠۰‏ ه - ٠١٦۷‏ م ) وقطب الدين 
سعند الراوندي ( ٥۷۳‏ هھ ۱۱۷۷ م ) . وهذه الحقىة ايضا هي حقبة الأخوبن 
السد الشريف الرضي ( ٦٠)ه- ٠١٠١‏ م) والسىد الشريف المرتصى عل 


۷ 


المدى ( ۳۹ ه- 4٠٠٠م‏ ) وهو من سلالة الامام السابع موسى الكاظم 
ومن تلامذة الشمخ المد . ولكلا المؤلفين أبحاث امامية عدة . اما الأول فقد 
اعرف نوع خاص على انه جامع نېج البلاغة . وني هذه الحقبة كذلك عاش 
فضلى الطبرسي ( التوفي عام ٥۸‏ ھ ‏ ۴٥۱۱م‏ او عام هه ھ - ۷٥۱۱م‏ ) 
صاب التفسير الشعي الشير ؟ ر ابن شر آشوب ( 0۸۸ ھ ‏ ۱۹۹۲ م ( 
ومحمی بن البطريق ( ٠۰۰‏ ه - ٠۲١١‏ م ) والسيد رضي الدين علي بن 
طاووس ( ٤۹4ھ‏ ۱۲۹۹م ) و کلم وضعوا مؤلفات تمحث ف الامامة ؛ 
وثمة أسماء كثير ة بين الأسماء الى ظمرت في هذه الحقبة و كلما تستحق أن نشير 
الها . هذا“ ومن جبة اخرى ؛ شهدت هذه الحقية نشوء أحاث اسماعيلمة 
متناقة ( انظر ب ٤‏ فما يلي ) کا شہدت اعال الفلاسفة الآخذن باهلشة 
إ المشادين في مقاب ل الاشراقين ا من الكندي حتّی السمروردي 
) 0۸¥ ه  ١14١‏ ( : وبا ثار نصير الدن الطوسي تننهي الماسةة الشمعمة 
من مرحلة التكوين التي ابتدأت خطواما التنسىقية مع أبي اسح النوختي 
( حوالي سنة ۰ ھم( ي کتاب ٤‏ سقوم شر حه بالتفصل فما بعد ٤‏ 
تلميذ تصبر الدبن الطوسي [ في الةلسفة واستاذه في الفقه ] العلامة الللشي 
\FYT—A4 VY)‏ م ) . أن نعض هذه التوأريخ تتح_اوز وفاة أبن رشد 
والسنة ۱۱۹۸ م “ وهي السنة التى أثيتناها حداً القسم الاول من دراستنا 
هذه . ومع ذلك فان هذه البيانات تتكل الترسيمة الاججالبة الي لا نستطيم 
جراتها . 

٣‏ ) أما الحقبة الثالثة فتمتد ابتداء من نصير الدن الطوسى حت النضة 
اأصفوية في ارات ¢ وهي المدرسة الي شاددت دسوء مدر س اصقان 8 
المر داماد ) )ھ١۳‏ م ( وتلامىده فده الحقمة اة ا 
الطوسي وكبار الاسماء الاخرى أمثال العلامة الحلتى وافضل الكاشاني 
من چمة ؟ بيا حدث من جمة انة تقارب عجنب : فتری ألن عرب 


۷۸ 


( ۴۸ ھ - ۱۲۲۰ م ) اجر من الاندلس الى المسرق؛ من ناحة ٠‏ وترى تلامد 
و جم کإرى » من ناحية اخرى > يعودون من آسبا الوسطى تحت تأثير الدفعءة 
المغولمة » الى ابران والاناضول » فتستقع من جرّاء التقاء هاتين المدرستن نبضة 
كبرى في المبتافيريقا الصوفة . فقد كان سعد الدين حموية او الموي 
\YoY 40° )‏ م ( تاسذ نجم كبرى ومن أتباع مدرسة ابن عربي٤‏ ارز وجه 
صوفي شيعي اثني عشري في تلك الحقبة . وقد عمل تاميذه عزيز النسفي على نشر 
مو لفاته؛ اما علاء الدولة السمناني ) \TFT— A YT‏ م ( فسکون واا ا 
كبار اساتذة التأويل الباطني » ¥ لتقي في شخص صدر الدبن القنروي 
تأثير ابن عربي ونصير الطوسي . وقد نوقشت مسألة الولاية ( انظر 
أ - ٣‏ ) بشكل مستفىض؛ فكانت ”تفضي الى ينابم العرفان الشعي كا أوضحما 
مفلكر شعي من الطراز الاول هو حبدر الآملى (القرن الثامن المهجري “ 
الرابع عشر للميلاد ) . وثمة تقارب ملحوظ آخر : فبينا قضى سقبوط قلعة 
ألموت بدخول الاسماعىلىة في التصوف ؛ ترى > بالمقابل > لدى الشمعة الاثي 
عشرية > وني هذه الفقرة نفسما “> نزعة في نفس الاتحاه . ولقد بذل حدر 
الآملى جمداً كبيرا في سبل تقريب التشيع والتصوف الواحد نحو الآخر › 
و كتب تار خا نقديا لل لسفة واللاهوت قى الاسلام باسمالحكة الالمية الصوفة''. 
وقد کان حدر الآملي تلسىذاً اش عربي ٤‏ مع به وبشروحاته ٩‏ الا انه 
اختلف معه بصدد قضبة جوهرية ( انظر ما قبل ) › وهو معاصر ل « رجب 
العر سي » ( الذي يعود تاريخ مؤلفه الأساسي عن العرفان الشعي الى سنة )۸۷۷ 
p IVY —‏ ) . ونذ كر هنا ايضا أساء كنار مشايخ الصوفة ک « شاه نعمة الله 
ولي FITI AAT)‏ ) وهو مۇلف وافر الانتاج › وتا ذان سان هن 


رهو مخطوط مله نسختانني مكتبة دائرة المند بلندنء تحمل احداها الر قم 1349 4۸0٠۲٣‏ . 


۷۹ 


بن ابي جير الأحسائي ( توفي حوالي عام ۰۱ ° I0 A‏ م ( وملك غږ 
الرزافق اللاهجي ( ۹۱۸ھ 1٥۰٦‏ ۾ ) وهو شارح مود الشستري متصو ف 
يجان الشهير ( الذي توفي عام ۰ھ ۳۱۷ م عن ثلاثة وثلاثين عاما ) . 


؛ ) اما الحقبة الرابعة > التى أشرنا الما على انا حقبة النمضة الصفوية 
ومدرسة اصفهان مع امبر داماد ( ٠١٤١‏ ھ١٣١م‏ ) واللا صدرا 
الشرازي ( ٠٠٠١١‏ هھ ۱٦4۰‏ م ) وتلامىذ ها وتلامىذ تلامىذ ھا ( کا مد 
علري ؛ ومحسن فض »> وعد الرزاق اللاآهيحي وقاضي سعد القهي الخ .. 
في ظاهرة لا نظير ها في مكان آخر من العام الاسلامي ؛ حبث بعتبر أن ا 
الفلسفة قد أغلتى منذ أبام ابن رشد . لقد تحقتى هؤلاء المهكرون الكبار “> في 
هذه الحقة »“ من ان الكنز الدفين للوجدان الشعي يكن في تلك الوحدة 
المتلاحة بين الوحي النبوي “ من جبة ٠‏ والفكر الفلسفي الذي يوغل في الغوص 
على امعاني الباطنية الكامنة في هذا الوحي ؛ من جمة اخرى . وتشتمل آثار 
اللا صدرا الضخمة على شرح قم محمل المؤلف_ات التي وکا الکلنی ف 
الاصول الشيعبة ؛ وثمة كثبرون آخرون محتذون حذوه نذ كر منهم اللاهوتي 
الكبير « الجلسي » جامم « حار الأنوار » “ وقد أشرنا فما سبتى الى اته لا مسل 
الى الفلافة ٤‏ ولكنه فى اكثر الاحنان » فبلسوف رغا عنه . وستكون علمنا 
ان نشير الى هذه الآثار مم أساء مۇلفسما في القسم الثالث من هذه الدراسةفتقودنا 
O BT‏ « شمخىة » على أثر وفاة 
الشخ أحمد الأحسائي ( ۲4۱ ھ- ۱۸۲۹ م ( ومن مم الى اانا هله مث 
تبث الفلسفة التقليدية من جديد حول آثار الملا صدرا . 


O‏ ۲“ فما تقدم٤‏ وقانا ان القفضل فى جمعه بعود 
الى الشريف الرضي ( ٠٠١١‏ ه- ٠١٠١‏ م) . والكتاب عبارة عن مموعة 
خطب الامام الارل علي بن أبي طالب . ( ما فسه من مواعظ وأحاديث 
ورسائل ) . وتأتي اة هذا الكتاب فى الدرجة الأرلى بعد القرآن وأحاديث 


A <٠ 


اني “ ليس بالنسبة للحا الدينىة في التشبم عموما وحسب ٠‏ بل بالنسبة لما في 
القشبسح من فکر فلسفي . وعکن اعتار « نهج البلاعة ( منېلا من أم المماهمل 
التي استقىمنما المفكرون الشبعة مذاهمم والتي كانوا ينادون بهاءلا سا مفكرو 
الحقمة الرابعة. وانك لتشعر بتأثبر هذا الكتاب بصور حمة من الترابط المنطقي 
في الكلام »> ومن استنتاج النتائج السليمة ؛ وخلق بعض المصطلحات التقنبية 
العربمة التي أدخلت على اللغة الادبة والفاسفبة فأضفت عليما غنى وطلاوة > 
ذلك انا نشأت مستقلة عن تعريب النصوص المونانمة . ان بعض المسائل الفاسفة 
الأساسبة التي تطرحما خطب الامام علي تأخذ كل مداها عند اللا صدرا 
ومدرسته ٤‏ وحن عندما نعود الى احأاديث الامام مع تامذه « كسمل بن زباد 6 
عندما حب عن هذا السؤال : ما هي الحقعقة ؛ وعندما بصف التعاقب الياطي 
الحكاء في العام الخ .. . “ جد في هذه الصفحات نوفج خاصا من التفكير يتسم 
بطابع يزه عن غيره . 


من هنا تأخذ الفلسفة الشعبة سماءها الخاص ؛ ذلك ان مفكرينا خر جوا 
من هذا الكتاب بنظرة ممتافيزبقة کاملة » باعتقادهم ان خطب الامام تشكل 
دوراً فلسف] متكاملا . ولقد أثيرت بعض الشكوك حول صحة بعض اجزاء 
هذه الحموعة . على ار الكتاب ييقى ؛ على كل حال ؛ من مؤلفات المرحل 
المتقدمة ف الاسلام . وان امن الامور افهم حتواه ٤‏ هو أن نفممه بصوره 
ظو اهر ية ٤نعي‏ کا ردل عله القصد'"'' من وضعه: فكائن‌من كان حاملالقل»الامام 
هو الذي بتكل ؛ ومن هنا تأثبره البنمن . 


()١(‏ في اعتقادنا ان طبيعة الاسلام كدين موحى به ؛ تستبعد المنمج الظواهري . فلا محڪن 
النظر الى كلام الني ( والامام عند الشمعة ) بظواهرية بل لا بد من تدقيتق سلساة الاسناد. ونرى 
ان الدين المنزل يستتبم « النقل » كمنج؛ وذلك لأن ما يأخذ به الي يؤخذ به اطلاقا وما يتر كه 
يترك اطلاق ولا يعرف ما اخذه الني وما تركه الا بالنقل وتتبع سلاسل الاسناد . والشيعة أكار 
الفرتى الاسلاممة إلحاحا عل قضىة النص عموما » والنص على إمامة علي خصوصا ثم نص علي عل 
إمامةالحسن ونص الحسن على إمامة الحسين وهكذاء واذن فان الوجدان الشيعي لا ينظر الى 


تاریخ الفاسةة الاسلاممة ۸١‏ 


وما نأسفله اندراسة هذا الكتاب ظلت ممملة فى الغرب حتى الان . ذلك اننا 
اذا درسناه بعناية ومن خلال الشراح الدبن اسہوا لي شرحه ( وهم كرون › 
شمعة كاذوا ام ا ک « میم البيحراني » و ابن ابي الحديد م د الخدي « 
الح .. بالاضافة الى المترحمين الذبن نقلوه الى الفارسة ٤)‏ واذا قار”نا هذا الكتاب 
مجموعة خطب الانة الآخربن واقواهم فممنا اذا كان على الفلسفة أن ترتقي 
وتأخذ تطورامما الجديدة في العا الشعي في حقبة توقفت فسا الفلسفة »> منذ 
زمن بعد ٤‏ عن ان تكون مدرسة حّة قي عالم الاسلام السني . 

بنجم عن كل ما ذكرتاه في نه المجالة > ان نقطة الانطلاق في التأمل 
الفلسفى عند الشعة تمداً من القرآن وسنن الأعة . فعلى كل محاولة تزع الى عرض 
الفلفة النموية الى نشأت عن هذا التأمل ؛ ان تنطاتى من نفس انهل الذي هلت 
منه هذه الفلفة . وثمة مبدآن مصاريّان : أ وها ٤‏ ائه من غير العملى ان تعمد 
الى نقد « سلاسل الاسثاد » من خارج > فغالبا ما يفقد هذا النقد فعاليته ؛ وانغا 
الطردقة المحدية الوحبدة هي ان ننفذ الى الموضوع كظواهريين “ فنأخذ كل هذه 
السنن الى بقمت حبة منذ اجبال وذلك كا بظمر الفكر الشعي موضوعه لنفسه 
من خلاما . وتانها : اننا قد لا نجد » في سمل تسى هذا العدد القليل مسن 
المسائل التى أخذتاها بان الاعتبار هنا “ ولاستخلاص الفلسفة النبوية منما فما 
بعد » يرا من اتباع ااؤلفن الشبعة أنفسم والمسائل التى قاموا بشرحها . 


= حديث النبي او الامام بصورة ظواهرية بل ينظر داعا اذا كان الحديث صحبحا او فاسداً » 
متواترآً او ضعفا . ففي المالة الاولى بستفاد منه حك شرعي ( او غير شرعي ) من حمة 
ويكون من جہة ثانبة حلا لتدبر عمق . 

اما في الالة الثانىة فملقى, به بعمداً وان كان يظل بالامكان «راسته من‌ناحبة ظواهرية ومن 
ناحبة وضعبة لىفمم مله اتجاه العصر وحتوى الفڪر في هذا العصر ء ولكن اليديث القاسد او 
غبر الثابت فلا بمكنه ان يشارك في بنىان فلسفة نموية ايداً , 

ولعل هذا انج الذي اعتمده الاستاذ المؤلف هو الذي قاده الى الاعاد على شروح ( اللا 
صدرا رسر داماد رحيدر آملي ) لوص الاة» والى ان يقتصر عليما فينتميمتما الان اللشسم 
والتصوف رالعرفان أمر واحد . 


AY 


وهكذا يتكون لدينا تصمم اجمالي مختصر؛ دون اللجوء الى تاريخ باطل لا طائل 
تحته ( وهي فکرة لم تراود مفكر ينا هؤلاء مطلقا ) . واننا سوف نيع هنا ٤‏ 
ودشکل رسي شر وحات اللا صدرا الشبرازي وشرو حات المير داماد 
وتلك الصفحات الغنة الحافلة الى تر كما حدر الآملى ؛ فان نصوص الألة › 
المفسرة في هذه الشروح تتح لنا ان استشف جوهر التشمم ؛ وتاك هي المسألة 


- التزعة الباطنية 


١‏ - ان بكون التشم في جو هره باطنة الاسلام٤فذلك‏ ما بتر تب علىالنصو ص 
نفسما وعلى تعالم الأمُة قبل أي شيء . فثمة معنى نه الآية القرآنمة مثا : 
« إا عرضنا الأمانة على السموات والارض والجبال »“ فأبين ان محملنما وأشفقن 
منہا وحملہا الانسان ؛ انه کان ظلوما جہولا . » ) سورة الأحزاب الاي ۷١‏ ) . 
ان معنى هذه الآية الكرعة التى تنبر لافكر الاسلامي قضبة الكرامة الانسانية 
لا تثبر أي شك لدی الشراح الشمعة . فالاية تشر تشر الى * الاسرار الاهمة » والى 
باطن النبوة الذي بلتغه الانة المعصومون الى شاعم “ وهذا التأويل يذكر 
حددث مروي وا السادس حعفر رو کد فه ان ما تدل عله 
الابة هو الولاية الي ى عتما ف الامام 4 وفك المفسرون الشعة ( من 
حدر الآملى حتى al‏ فح الله في القرن الاخير ) على ان 'يظمروا ان 
ظل الانسان 8 1 بردا على سيمل التقريم والذم بل من باب المديح ؛ ذلك 
ان هذا الفعل بتطلب تيو"راً سام لمل هذه الامانة الاهية. وطالا ان الانسانء 
المرموز له بآدم > حل ان ثمة ما هو غير الله ؛ فان لديه القوة لمل هذا العبء 
الثقل . فاذا عل ان ثمة ما هو غير الل »> خان الامانة . قإما ان پلقي 
والکتاب ب الى من لیس جدراً )ا ٤‏ وإما ان ینکر وجودها اصلاً . ففي | 4 
المانىة برجع کل شيء الى النص الظاهر “ وى الحالة الارلى بنكث عمد مدأ التقة 


A۲ 


والكان ""' اللذين أوصى سا الأمْة وفقا هذا الامر : « ان الله يأمرك ان تؤدوا 
الامانات الى أصحاما » وهذا يعني ان الله بأمر؟ ألا تؤدوها الا إن كان جدراً 
بذلك » وكان وارئا لامانة العرفان الاي . وكل فكرة العم الإرثي الروحي او 
لملم الارثي وحده تجدها مشاراً الما هنا ( راجم أ ) ) . 


وهذا هو السبب الذي حدا بالامام الخامس عمد الباقر الى القول ( وقد 
ردد ذلك کل امام من بعده ) : ۵ قض نا صعة مستصعمة لا بۇمن ا الا ملك 
مقر ب او ني مرسل أو عبد امتحن الله وله الان . ولوضح الامام 
السادس جمفر الصادق ذلك ايضا : «قضتنا سر في سر »> سر أمر دانم 
الستر ٤‏ سر لا بکشف عنه الا سر آخر ؛ انه سر على سر » كتفي بسر » . او 
کا يقول أيضا : « قضتنا حى بل هي حى المحتى ؛ انما الظاهر ›“ وباطن الظاهر ؛ 
وباطن الباطن ؛ انها سر ٤‏ وسر امر مستور ابداً. وحسب هذا السر انه سر» . 
وي بعض الابىات الشعرية المنسوبة للامام الرابح على زين الءابدين ( ۹۵ھ 
- ۷۱4 م ) جد ما يفصح عن مفاد هذه الاحاديث : 


)١(‏ هذا الفبم لتقبة ( على أا عدم إفشاء الاسرار الالية ) يبدأ مع ميم البحراني وان 
لطر الحلي وحيدر بن علي الآملي ( من القرن الثامن اهحري ) ومعاصريه حتى من اهل السنة 
کالنكامل الملتاني مثا ) , يقول الملتاني على هامش المرجم السايق « اعل ان حل التقبة على 
عدء الاحتراز عن افشاء الاسرار الأهة جد » . ويقول الآملي a N)‏ 
بقرل الصادق : « التقمة ديني ودين آبائي فمن لا تقة تقية له لا دين له » قال فمن لا تقبة له آي 
الاتقاء رالاحتراز عن افشاء الاسرار الاهة .( . أما قبل هذا التاريخ فلم قكن ها على ما بظہر 
علاقة بالاسرار الالمىة. فأنت تجدها في كامة امد بن حنبل السلفي «اذا أجاب العام تقمة والجاهل 
ېله فمتی تین ای ی » وهذا الار بورده المقريزي في « مناقب ابن حلبسل » ص ه خطوط 
ویاقوت ط. لیدن ص ۸٩‏ وفي مناقب ابن حنبل لابن الجوزژي ص ۲۰۹ . 

)١(‏ رراه الكلني في « اصول الىكافي » الجزء الارل ص ١ء‏ : « كتاب الحجة » ط. طبران 
وهو بورد هذا الحدیٹ مش ان حدیث ٣‏ ل غړد ولیس‌قضستېم هي المستصعة. YY‏ اة 
الكليني اقل لا راضم , فالمتحدث هو الرسول والباقر ينقلا رواية , فة ی ان بکون الولف 
استقی اللات س مار امبر داماد او الآملى ۴ 


At 


ای لاک من عهي جواهره کللا ری الج ذو جېل ففتتنا 
وقد تقدم في هذا أب حسن الى الحسين وأوصى قله الحسنا 
فرب جوهر علم لو أبوح به لقبل لي انت من يعبد الوثنا 
ولاستحل رجال مساهون دمي رون أقبح ما بأتونه حنا' 


- وبامکاننا ان نضاعف هذه الاستشہادات بأحادیٹ مائلة ٤‏ فی تشر 
بشکل دشر التقدر ألى « وحود » لتشم و كانه ووعہه أنه باطنىة الاسلاء» 
واه لىستحىل عاستا تارا ان نر جم الى ما هو اقدم من‌تعالم الاعة لوصول الى 
منابع الاسلام الباطني . ولدلك فان الشعة الخحققين هم اولك الذين بحملون 
أسرار الامة ؛ بل ؛ في مقابل ذلك ؛ ان الذبن زعوا او بزعون وقف تعالم 
الائمة على الظاهر “ أي على بعض مسائل الفقه والطقوس > بعرضون اهو 
جوهر القشع ويتجاهلونه . ان التو كيد على الماطن لا يعني » مطلةا » النسخ 
ا لخا لص اليسءط للشريعة ولرفىة النص وظاهره ؛ واا يمني ان الشريعة اذا 
تحردت من الحققة ومن الباطن > تصبح عبودية و كدارة؛ ولا يتبقى منہا سوى 
جدول لامعتقدات والتعالم بدل ان تظل منفتحة لنشأة المعاني الجديدة الطارئة . 

من هنا برد حدیٹ الامام الأول القائل : ان الناس » على وحه الا جال ء 
ثلاث فئات : )١‏ عالم رباني؛ ومحصر المعنى بالني والائمة الاولاء. ۲) والتابمون 
طريتى النجاة > وه الذبن تنشرح صدورم لدى ساع تعالم مذهبهم ؛ فمتزعون 
الى شرح صدور الآخرن من حل الى جسلل وهۇلاء اقلىة ؛ ۳) والصامون 
آذانمم عن هذه التعالم . « نحن الحكاء الذين يعلتمون » وشيمتنا يأخذورت 
عنا ٤‏ والباقون م الزبد الذي بجرفه التبار » . الباطن يدور حول مر كزي 


(١۷(‏ رواها الشرازي في « الاتحاف حب الاشراف » ص ۵ . والشبلنجي في «نور الابصار» 
ص ١ ٠۹‏ وقد أسقط الولف المبت الثاني . وأورد هذه الابيات ايضا الالوسي في « روح 
ماني » ج ٦‏ ص ۱۹۰ عند قوله تعالى ( با أا الرسول بلغ ما أنزل الىك من ربك ) فذڪر 
عام الاسرار والحقيقة ثم قال : « أشار الى هذا رئيس العارفين علي زين العابدين قال » ثم يورد 
السات , 


Ao 


اسر دمه والة.قة ¢ حول دان الشرع وهي الدباذة الأحجاعة 6 وحول الديانة 
الصوفىة التى تهندي بالمعنى الروحي لوحي القرآذي . وطمذا فالنزعة الباطنية 
تتضمن ني جوهرها علم نبوة وعام امامة . 


م عام النبوة 


_ اقدم المعطبات لاقامةعلمالنبوة الاسلامة ٤نجدها‏ في قعالم الاثمة . ونظراً 
الواعث التي كانت ترك هذا العلم »> مكن القول ان الوسط الشعي هو الوسط 
الذي كان ملائها لنشأ فيه علم نبوة ويكون مداراً للتأمل والتطور . والحال 
هو ان الفلسفة النبوية تطابتق في جوهرها > الشعور بالدين النبوي ا كثر من اي 
شکل فکري آخر اتخذ لنفسه مكاتا فى الاسلام ؛ وذلك لان العلم الآلهي عام 
يتنم الاطلاع عله والاتصال به » لاه لس « علا » بالمعنى المعروف فده 
الكلمة » ولا بض الا لاني ان يتصل به . وشروط هذا الاتصال “ وظروف 
ما كن ان يعطه حتواه من نتائج بعد اخنتام النبوة “ تشكل الموضوع الذي 
تدور الفلسعة الننوية حوله . وهذه الفكرة تشكل ممع صلب الفكر الشبعي > 
وحدة لا تلەصم وفه_ذالا موز ان محلو تاريج لافلسفة الاسلامىة من الفكر 
الي 


وثمة امر واقم لا بد من ملاحظته > وهو هذا التقابل الملحوظ بين مذهب 
ر العقل » عند الفلاسفة السسنوبين »> ومذهب « الروح » في النصوص الشيعية التي 
رصلتنا عن الائمة . بنجم عن ذلك ان الفصل الاول من أية فلسفة ذموية ٤‏ حسث 
تظل خرورة وحود الانسياء هي القضىة الاساسبة »> تصدر في كلتا الحالتين عن 
أعتىارأت متقاربة ؛ ج تنص ذلك احديث الذي بروبه این ابوه عن الامام 
الادس حعفر : «امفضل : ان الله جعل للنبي حمسة اروأح . روح الحىاة 
فہه دب ودرج » وروح الةوة فيه نمض وجاهد؛ وروح الشموة فمه اکل وشرب 
وأتى النساء من الحلال ٤‏ وروح الاعان فره أمَر وعَدّل وروح القدس فبه حمل 


۸٦ 


النوة ) ولىس لامۇمنين الصادقين منما Yi‏ أربعة ¢ وأما مأ تىقى من الخلی 
فلدمم منما ثلاثة " ) > . 

6 مقابل ذلك ¢ دعم ار الفلا سفة ( من أبن سنا نی اللا صدرا‎ ٤ 
تدمدی ء بالىقل اولاني أو العقل بالقوة‎ é6 بہقسے ممم المقل الى الات مس‎ 
. وتنتهي بالعقل القدسي > أن العقل لا بوجد عند سواد الناس الا فى حالة القوة‎ 
اما الشر وط التي تتح له ان يصح عقلاً بالفعل فلا تتا الا لعدد فلل من الناس.‎ 
فكمف يتمأ “ بالتالي > للعديد من الناس > الذين بتبعون نزواتيم الوضبعة ان‎ 
يشكلوا “ على قدم المساواة »> جماعة تدين بنفس الشريعة ? ولدى البرونفىي‎ 
ان الشر يعة الطسعة هي شر دعة الغاب ولا مكن التغلب على التنافضات‌القاة بين‎ 
الدشر ال لشسربعة اة دص علا بی أو رسول افی ولەست اعتہارات‎ 
E البير وني وان سنا المتشانمة ھے_۔ لہ إل صورة حر فة لتعالم أالائمة‎ 
. » بع ر "فن الما الكلني فى صدر كتابه « كتاب الححة‎ 


۲- ومعم هذا فان علم النموة الشعي لا يصدر؛مطلقا ٤‏ عن عم اجټاعي وضعي 
دسبط اد ان القضة هنا هي قضىة مصبر الانسان الروحي . فالنظرية الشعة 
التي تنكر إمكانىة رؤية الله سواء في هذا العام ام في العام الآخر ( على عكس 
الكرّامية والأشعرية ) هي نظرية وثبقة الاتصال »> حتى عند الأئمة أنفسم > 
بنمو العلم القلي > والمعرفة القلبية > هذه المعرفة التي تشتمل على جمبم القوى 
العقلانمة وما فوق العقلانية “ والتي ترسم بذلك معام العرفات الخاص بالفلسفة 


النوية وادن > فان ضرورة ألنىوة تعنى › من ڪه 6 صروره وحود اشخاص 


)١(‏ أررد هذا الحديث العلامة مد باقر امحلسي في حار الانرار باسناده الى كتاب توحبد 
الفضل . ) أورده الشبخ الصدوق « فما لا بحضره الفقه » . والحديث في الروايتين واد في 
المعنى متفابر بعض الشيء في اللفظ , فأما الحديث الذي شته المؤلف باسناده الى ابن بابويه فقول 
« ان الله حمل للانان خىة أرواح ». أما الرواية الي وجدااها فتقول؛ ا أشمتنا ذلك في اتن » 
« ان الله جعل للزي خمسة ارواح » . وعلى کل فلس بين الروادتین تفار يذ كر من حبث مفاد 


الحدیث ومغز اه . وما وضعناه دن قوسين فترجة لفعنى , 


AY 


'ملہمین » اشخاص فوق مستوى اشر “ حتّى حتی انه لمكن لنا ان نقول بو جود 
و انان رباني » او « رپ انساني » دون ان تتضمن هذه القالة فكرة 
« التحسد » . ومن جرة اة ٤‏ فان عل النبوة الشبعي ختلف قاما عن المدارس 
الالامىة السنمة السابقة له . فالأشاعرة ( انظر فصل ۰۳ ۲ ) باقكارم اصلا 
أفكرة « الترتدب » أي بافکارم لکل بنان e‏ على اساس تراتي دي 
علل وسبطة ؛ مدمون بذلك فكرة ة الشموة من أساسما. اما المتطرفون من الممتزلة 
کالراوندي ملا ) فقد اعترضوا ٤‏ بدورهم ٤‏ ذا القول : : اما ان تتفى الشسوة 

مم العقل واما ان لا تتفق . وهي تي الحالة الاولى لا طائل تحتا » وني الحالة 
المانىة ر ة اصلاً ؛ وما ا لأن العقلانءة ا ما کان بامکا اا 


هذا الوسبط الدي يظمر عم النبوة الشعي ضرورته ؛ يشار اله مصطلح 
( ححة ) a a i a‏ 
حةب الزمان . وحضور «الجحة » حب ان بستمر حت ولو کان حضوراً عار 


رر او ل من عامة الدشر . فاذا كان هذا المصطلح بنطمى على النسي »> فاه 
بالتالي اکثر انطباقا على الأئمة ( وهو يصح > ي سلسلة واخدود» عن [سماعلية 
اموت > صرب من الازدواج الروحي للامام ؛ انظر ب Ca‏ وتتضمن فكر: 
الححة ٤»‏ اذن › عدم انفصال عل النبوة عن علم الامامة ؛ واد تتحاوز حدود 
الازمنة فاا تتأصل في حققة مستافز بقة تةودنا معرفتما وادارتها الى مدا 
عرفاني “ مدا الناسوت السماوي . 


٣‏ - قول الامام جعفر فى احد تعالىمه ما معناه : « صلاة الأنسارن هي 
ااشہادة الكبرى التي بشد الله ا على خلقه > والكتاب الدي خطه بده 
والمكل الذي شاده حكمته مل صور الاكوان مها › وجامم المعارف 
الي خطت في اللوح الحفوظ ؛ والشہادة المرئ_.ة الي تظمر الغمب ؛ واليحة 
على كل جاحد والصراط المستقم بين الجنة والنار » . 


AA 


تلك هي القضة التي أبان عنما علم النبوة الشعي ؛ هذه الصورة الانسانية 
في عظمتما الأزلية تدعى ب « آدم الحقبقي » ( الانسان الكبير > الروح العلباء 
العقل الفعال » اكلام الاعظم “ الخلبفة الاعظم ؛ قطب الاقطاب .. ) ؛ هذا 
«الاذسان الروحي» هو المقلد للاموة ؟ المتمسك اء أي بالسوة الاصلة الحقمقة؛ 
تاك التي تنش قبل الزمان > وي عالم الابداع السماوي ؛ وهو يثل “ الى ذلك > 
ا ةةة المحمدية الماقىة ونور العظمة الحمدية والكلمة الحمدية . واياه كان الي 
يعني بةوله : « خلی الله « آدم » على صورته ومثاله '» . واذا کان النبي ۴ 
المظہر الأرضي هذا الاذان السماري >٤‏ في عر ت الرسول بصىغة اکل 
ا مرد حن قال : د اول ما خلى الله نوري ( » . وهو كذلك ما کان بعنه 
بقوله : و كنت نسا وآدم رين الطين والتراب » ( أي ا کون بعد ) 


والآن ¢ هذه الحقہقة النہوية البأقة هي وحده مزدوحة دات بعدين ان 
خارجي ظاهر > داخلى باطن ؛ والولاية > هي بالتحديد » باطن هذه النبوة 
الباقرة “ وتحقمتقى الكل الاجا ؛ سند ما قبل الازمان؛ تبعا للباطن؛ ثم استمرار 
هذه الكالات في أبد الآبدن . وكا ان البعد الظاهري كان له ظموره الارضي 
النہائى بشخص الذي « عمد » »> كذلك افتضى ان يكون البعد الباطني جلبه 
لازي : ولق عل ذلك المد ف الشخحص الدي کان “› “من دان المشر ¢ 
اقرب الناس الى الرسول > وهو الامام الاول علي بن أبي طالب . وه_ذا 
غان علا استطاع ان بقول؛ و کلامه 2 ت النلبوي الآ نف 
ر کت ولا وآدم بين الطين والتراں ' ( ويعني بالطبصح آدم الارضى 


قمل القرابة الدنموية الزمنمة التي تربط بان شخص النبي وشخص ال « 
هناك ددم ) ورادة رو حه ٤‏ تسم مهدو به ¢ ذعود ا وحودها السانى ق عا مأ 


من احقاتى الحق للقتري في شروحه عل حى العلامة الحلي ص ٩‏ وما ىلىا , 


۸۹ 


هھ 6 

e BO N E 
۲} i a» ت وداي اطا ص‎ : 
( دپباربمةعشر الفعاما‎ 1 KO أا وعلي من اور‎ SH 
ا‎ EEO PE REE 

فجزء مد وجزء على "' ٤‏ وعندها توجه نحو الامام واردف قائلا : ولولا ان 

ا ما قاالت Si‏ ا 

RE r REE e 

مني ازل هرون من موسی ٤‏ الا انه لا نبي بعدي “ » . وثمة احيرا هدا 

)١(‏ هذا المحديث ثبت عند القستري باسناده الى حلبة الأولباء لأبي نعم الاصفماني وينقله 
تطرق عتلفة » وهو مجمل هذا الحديث عنواتا لاب الثالكث من الجزء الخامس من أحقاق الحى 
س ۲۲۹ وما يلما , انظر فه ایض : « يتابسمع المودة » للقندوزي ص ٠٠٠٦‏ و فرائد 
المطين » امحطوط لابي بكر حوية و « كفاية الطالب » للقرشي الكلجي: ص ٠۷١‏ والدق ئى 
لحد الله الحلفي . 

(۲) ورد عند الحاقظ احمد بن حشل الشيباني في « فضائل الصحابة » مخطوط ص ه١٠٠۲‏ 
ر « المناقب » لابن المغازلي الراسطي , ج : ص 4١‏ . والحافظ ابو شجاع شبرويه الديالي في 
« الفردرس » والعلامة الخوارزمي في د المناقب » ص ۸۷ ط تبرز . 

)٣(‏ وهذه « الاشارة » من تتمة الحديث برد في الاسانىد السابقة . وقي هذا الحدیث 
غلوصبة واضحة . لكن غولدزهير في مقالة متازة عن « العناصر الافلاطوتية والغنوصة في 
E EE‏ ۰ص ۱۷ الى ص ۳٤٤‏ وخصوصاً من ص٦۲۲‏ 
ای ۰ ٣۴‏ من ترجمته العرببة ) مجعل هذا الحديث » ليس نتيحة لواضعين متأثرن بالغنوصىة 
القارسية وحسب » بل حمل لكتاب التعالم الهودي « المجاداه » تصبا من الاثر فه . وأصل 
الحدیث رطریقة وضعه لا تېم الؤلف‌هناء لانه بشیر في أکار من موضم الى انه يعمل کظراهری 

)( أورد هذا الحديت القرشي الكنجى الشافعي في « كفاية ألطالب » ص ۳۰١‏ ط حف 
نة ٠٩۲۷‏ . وهو بروبه باسنادین حتلفین . وهذا الحديث صحسمح ومتواتر عند الشيعة . انظر 
این یه عبون الاخمار . لكن رواية ان ن اویه تنسب الحدیث ای مناسبة اخری وتورده ذا 
ااشك| ل « أنت مني پنزلة هرون من موسی الا انه لا ني بمدي ». 


. 


الحديث القاطع : « أرسنل علي مع كافة الانبياء سرا وأرسل معي جرا "' » 
وبضف هذا الحديث الاخبر الى الاحاديث السابقة كل الوضوح المرحو: فالامامة 
المحمدية هي بالذاتباطن النبوات السابقة يع وما ذلك الا لاما باطنية الاسلام. 

۽ س من هده الاشارات الختصرة الت نعطمما هنا › يتضح تل المفكرين 
الشعة حول مقولات النبوة والولاية . ثمة ذبوة مطلقة »> عامة ومشتر كة ؛؟ 
وثمة نىوة مقىدة > ضبقة وخاصة . اما الارلى في خاصة بالحقمقة المحمدية 
المطلقة › اللكلىة والاصلىة › ما قبل الازل الى يعده ؟ اما الثانىة ففكونة ممن 
حقائتى الاولى الجزئعة “ نعني المظاهر الخاصة للنبوة الى شغلما الانباء “ الذين 
کان نبي الاسلام خاتهم“ دوراً بعد دور » وكابوا بذلك مظمراً الحقبقة الحمدية. 
وكذلك بالنسمة للولاية التى هي باطن النبوة الباقية : ثمة ولاية مطلقة وعامة 
وولاية مقمدة خاصة ؛ وا كانت نبوة كل من الانبياء « حقيقة » و « مظمراً» 
للد.وة المطلقة كذلك فان ولاية الاولماء ٤‏ هي الاخرى ٠‏ حقىقة ومظمر للولاية 
الإطلقة الي کان خاتما الامام الاول علي بن ابي طالب قي حين ان خاتم 
الولابة المحمدية هو « المهدي » “ الامام الثاني غو اف الامام المستور. والامامة 
الحمدية هي خاعة الولايات ؛ وجموع الانسماء بالنسة للام النوة انوا ما كانه 
هو بالنسبة لخاتم الاولىاء. 


مكذا نف حشققة خاتهالنمين وخاتالاولىاء“ وهى نفس الحققة الواحدة. 
و e n‏ ادو وی ن ب 


وسواء » اعتبرناها من حىث الظاهر ( النبوة ) او من حمث الباطن ( الولاية (“ 
فان الموقف دظل كأ هو . فكل الناس في الاسلام ادون بأن دورة الننوة قد 


)١(‏ هذا الحديث غير صحبح في رأي من تعرفم من مشايخنا . ولكن الاية القر تة « انما 
انت منذر ولکل قرم هاد » تشر الى ان لكل نبي ماديا ولکنه لیس علا . وم يمون مسن 
الرسول « يا علي بك يدي البتدون » ( الذي سبقت الاشارة اليه ) على ان علب كان هادي 
مدن وليس لكل قرم سابقين , لا بل ان هذا هو فهم اللا صدرا نفسه للآية ( انظر شروحه 
أعلى الماب العاشر من كتاب الححة من أصول الكاق ) فعلي عنده هو اهادي ( لامسامن فقط ) 
ومد هو المنذر . 


٩۱ 


ختمت مع اتم النسين . أما في التشم »> فان ثمة دورة ثاذءة هي دو رة الولاية ٤‏ 
والتعريف الروحي يبدا فور ختام دورة النبوة . وي الواقع “ )ا سنوضح ذلك 
فما بعد ٤‏ فان ما قد خت فعلاً > بالنسمة للم لفان الشعة ؛ لس سوى « النہوة 
التشريسة» اما النبوة بحصرالمعنى فتعني الحالة الروحبة لمن كانوا يدعون فما قبل 
الاسلام بالانيباء وندعوهم من الآن فصاعدا بالاو لاء . والاسم وحده هو الذي 
ةبر اما الشيء فراق. هذه هي الرؤا الخاصة بالاسلام الشعي ٠‏ الرؤا التي ختمر 
فہ! انتظار مستقبل یبقی مفتوحا . فہذا اموم مرتکز على تریب للانب_اء 
مبني على علم العر فان الشبوي الذي يعامه الائمة بأنفسمم ( انظر أ . ه ) وهي 
تحدد من جة ثانة تنظم الصدارة رن الي والولي i‏ وهو تنظم تلف 
فهمه بين الشعة الاثي عشر ية والشعة الاسماعىلىة . 


- we 


وة تيز بصدد الشسوة٤‏ بين نبوة التعريف أنہوة التعلم «الشوة الغنوصىة» أو 
المرفانمة ؛ ونبوة القشريم. والاخيرة هي رسالة الرسولالنبوية٤أي‌الرسول‏ الذي 
تنحصر مہمته في ان يبلغ الناس القانون الاي والشريعة والكتاب الذي أنزل 
عله من السماء ولقد وجد الكشر من الأنياء المرسلين . اما سلسلة كبار الأنساء 
الدين كان علمم ان يبلغوا الشريعة قتنحصر « بأولى العزم » وم ستة : آذم > 
توح ٤‏ ابراهم ٤‏ موس ٠‏ عيسى ٠‏ محمد ٠‏ او سبعة في بعض السنن > وذلك 
باضافة داود وزابوره . 


ه - ومجد هذا الموقف ٠‏ الذي محدده علم النبوة > محد تعره في تعربيف 
العلافة بينالولاية والنبوة والر سالة؛ ثم بين شخص الولي وشخص النبي والرسول. 
فاذا مثلنا هذه المفاهم الثلاثة على شكل دوائر ثلاث ذات مر كز واحد > تثلت 
الولاية بالدائرة المر كزية لأنها باطن النبوة وتثلت النبوة » بالدائرة الوسطى لام . 
باطن الرسالة التى تثلما الدائرة الخارجة. ر 
نبي هو ول ايضاً. اها الول قو ول وب ٤‏ فبتبع عن ذلك مالفة » ان 
بنعکس نظام الصدارة بين الصفات ٤‏ فما ين الاشخاص . 


۹۲ 


ويفسر مؤلفونا ذلك على الصورة التالية : ا ان الولاية هي قلب الباطن فهي 
أحل' من الظاهر لان هذا بحاجة الى ذاك . وكا ان رسالة الرسول تفترض حالة 
اني الروحة فان حالة النبي تفترض بدورها الولاية . وكاما كان ايء أقرب 
الى الماطن کاما اکتفی بذاته واشتد قربه من ال الذى تتعلى به الحالات 
الداخلية للكائن . فستع من ذلك ان الولاية ؛ م فاي الله الروحي ؛ وهي 
أحل' من صفة النسوة؛ وهذه أحل من صفة الرسالة ( ذات الظاهرية المتزايدة ) 
او ا تكرر ذلك مؤلفونا هؤلاء « الرسالة كالقشرة والنعوة كاللب اما الولاية 
فمل زىت هذا الاب » او بعمارة اخرى : ان رسالة الرسول بدون حالة النموة 
مثل الشردعة بدون الطردقة الصوفة » ومثل الظاهر بدون الماطن؛ مثل القشر ة 
دون اللب . وتصير حالة النبي بدون الولابة مثل الطريقة الصوفىة بدورنت 
التحقمى الروحي او بدون الحقبقة؛ ممل الباطن بدون باطن الباطن » ممل اللب 
يدون زيته > وإنا لواجدون في علم العرفان ( أ - ه ) علاقة مشابهة بين معاني 
الوحي والإهام والكشف . 

ومع هذا فعندما يۇ كد الشرعة الاثنا عشريون تقدم الولاية » فإنم لا برمون 
من ذلك الى ان شخص الول وحده متقدم على شخص النبي والرسول »> ولكنمم 
يعتقدون انه عندما تتوفر الصفات الثلاث في نفس الشخص“؛ أي في تمي الاسلاءء 
فإنه تكون للولاية الأولوية ينما لأا منیم وأساس ومرتكز الصفتين الأخربين. 
ومن هنا كانت هذه الخالفة الظاهرة ؟ نمم ان الأولوية هي للولاية > فإ الصدار ة 
تظل للنبي المرسل لانه جمم الصفات الثلاث فمو ولي ونبي ورسول . ونلاحظ 
مم حبدر آملى » ان الخلاف بين الشعة الاثني عشرية والشيعة الاساعبلية + أو 
بتعبير ادى اماع لة اوت المتطورة ؛ والتى لا تفعل سوی ان تکشف نرایا 
التشسم البدائي “ يبدأ من هذه النقطة » وکا سارى فا بعد ( ب ۲ ) فان 
الوضع الاماعيلي الا وتي ؛ یکن قال الصرامة ذلك إن الولاية متقدمة على 
صفة النبي المرسل لان ولاية الامام مطلوبة في الباطن في حين أن ذيوة الرسول 
( شرع ) مطلوبة في الظاهر . واخيراً؛ ولا كانت للباطن الصدارة على الظاهر 


۳ 


ىحب ان نمل من ذلك الى ان الامام متقدم وبشكل رسي ٠‏ على النبي وان 
الماطن مستقل عن الظاهر . وي المقابل فان الوضع الشعي الاثني عشري ؛ 
( برغم المبل الكامن الدائم في التشع نعو تقد الامام في التعلم ) فانه قد 
حر د عل ان محفظ توازنه . فکل‌ظاهر لا ستند ال باطن فہو في الواقه كفر 
وکل باطن لا سقى على الظاهر هو فى نفس الوقت هرطقة . وکا نرى فانه حسب ما 
زعتنتى النظرية الامامة او النظرية الاسماعلية قان العلاقة بين علم الامامة وعل 
اأنىوة تنةلب في معناها . 


۽ عم الامامة 


١‏ .- لقد ست التدلمل على فكرة الامام بالوجه المزدوج « للحققة الحمدية 
الماقىة » الى وصفناها فیا سيت ( أ - ۲ ) “ والتي تتضمن فب تتضمن ان دور 
الولاية يتو دور النبوة . والقضبة الاولى الى 'تشد”د عليما أحاديث الأعة > هي 
ضرورة وجود قَبّم على الكتاب ( قم القرآن ) مخلف النىي الناطى . ولة_ د 
أثارت هذه القضىة مناظرات حامسة في أوساط الأمْة > وخصوصا مع بعض 
الممتزلة ؛ فكان هشام دن الح > وهو التاميذ المفضل للامام السادس جعفر ؛ 
دار ز بهن جسم المتناظرين . فأءا الدعرى الي کان بعارض ہا الاخصام فېي أن 
نص القرآن وحده لا يكفي ؛ لن له معنى مستوراً وأعاق) باطنة وتناقضات 
واضحة . فهو لىس كتابا عكن استخراج عامه بالفلفة المشتر كة » بل لا بد من 
ان نۇو"ل النص وان نعود به الى مستوی بکون فنه معناه aa‏ . وتاك 
ليست ممة الجدل الكلامي لاننا لا ننشىء هذا المعنى بالقياس ؛ واغا محتاج في 
ذلك الى رجل مام ذي إرث روحي ٠‏ بسك بالظاهر وبالباطن معا . وهذا هو 
ححة الله وقسلّم الکتاب والامام “ . وهکذا دنحصر جمد الفكر في تمعن 

)١(‏ لعل الولف دشر الى الرواية التي يتما الملا صدرا في شرحه عى اصول الكافي ( الحديث 
الثالث من كتاب الحجة - رالكتاب طبع حجري غير مرقم ) من مناظرة هشام مع مرو بن 
عبمد في البصرة . ققد الزم تمروا بقوله:« فاغا اقام الله القلب لشك الجوارح ? قال نعم . قلث= 


A 


حقيقة الامام في شخص الأئمة الاثي عشر . 


ويلقي الملا صدرا ؛ من خلال شروحه على نصوص الاعْة | على اصول الكافي 
الكليني ] بالافتراضات الفلسفية حول هذه النقطة : « ان ما لا سنب له فلا حد 
لداته ولا برهان عليه من غيره ٤‏ بل هو الڊرهان على کل شيءَ من خلّقه . فلا 
تعرف ذاته الا بذاته لا عن طريتق الحلوق الحادث كا يفعل لاهوتبو الكلام ء 
ولا عن طريتى الكائن الممكن ا يفعل الفلاسفة . فلا حصل المعارف الالمية الا 
بطريتى الوحي والا مام . ا لا يكن للأرض بعد رسول الله من حجة لله على 
خلقه | اذ الماجة من الخلى ماسة داثا ] الى وجود منبقريم الى اله [ وديم 
سسلہم ]. وهذا الحجة کن ان یکون ظاهراً مشہوراً کا مكن؛ على المكس»› 
من ان يکون مولا من الماعة ' مغطى بنموذج مجول من الوجود . انه 
اهادي ؛ الذي لا غنى عنه > الى ممانى الكتاب المستورة ؛ فتأخذ به نوراً الها 
ورؤيا دالية وفيا روحانبا . فعلم الامامة هو نتجة بديبة اساسبة الفلسفة 
النبوية ؛ فتكون المسألة هي : من يشغل بعد الني صفة قم الكتاب ؟ '"» . 


=لا بد من القلب والا ي يستقم امر الجوارح ( الحواس ) ? قال نعم . فقلت با أيإ مروان فالل 
تبارك وتعالى لم يترك جوارحك حتی جمل هما اماما يصح ها الصحبح‌وتین به ما شککت فبهء 
ويترك هذا الخلق في شكېم وحبرتهم واختلافہم لا يقم هم اماما ? الخ ... او مناظرته هع 
الشامي ( الحددث الراإبع نفس امرجم ) . 

)١(‏ هذا الكلام خبيء واضح . فمو يتضمن ردا عل الغزالي وخصوصا كتابه « الةسطاس 
الستقم ( فصل اول ) و «المنقذ : ( فصل اول ) . 

(۲) ( نفس المرجع أعلاه ) باب الاضطرار الى الحجة ( في اثبات إمامة امير المؤمنين علي 
ن أبي طالب . والمؤلف لا يأخذ هنا بالنص الحرفي لكلام الملا صدرا ولكنه يذكر موجزاً له . 
ومع هذا فقد وردت دعض العباراتمتر جة فأعدتاها الى اصلما راشرةا الى الاضافة بقوسين ( ) 
والقسم الثاني من هذه الفقرة موجودة عند اللا صدرا بالمعنى فقط . والمؤلف يورد كلام اللا 
صدرا ويأخذ بتقسمه : معرفة الله عن طريق الخارق الحادث ( الكلاسون ) او عن طر یق 
الكائن الممكن (الفلافة) و « ده بور » يأخذ بنفس التقسعم (ص ٩۲‏ من كتابه تاريخ الفلسفة) 
واكنه يسمي الأول « الطبيسين » والآخرن « المنطقبين » . 


۹ ۵ 


۲ _ وة إججاع بين الشمود. فعبد اله ن عباس ٤احد‏ اصحاب الي المشهررين؛ 
حکي عن هذا الانطباع العسق الذي احس به کل من “مع علا يشرح سورة 
الفاتحة "“ . ولدينا شبادة الامام الاول نفس « ما انزلت آية من القرآن على 
رسول اه إلا وأقرأنيما و أپلاها علي فكتبتما بيدي وعامني تفسيرها وتأويام) 
وکا ومتشاپہا وناسخباً ومنسوخما وخاصا وعامہا ٤‏ ودعا الله > ات 
طني فہه‌ہا وحفظہا . ووضع بده على صدري ودعا الله ان علا قلبي عل) 
وها وا ورا 

وٴترجع هذه النصوص ؛ لتفمم مہمة الامام ٤‏ الى دواعي القلب . فالامام 
للحاعة الروحبة بثابة القلب للحثان الانسانى "' . وللمقارنة دور المرتكز 
لنبطن علم الامامة . ومن هنا بالذات » يدل الملا صدرا مثلا » كيف يشمر عام 
الاماهة التحربة الصوفة » عندما يتكلم عن الحقبقة الكونبة التي هي الامامة 
فى الانسان . أفبكون حضور الامام في قلوب شبعته الى يوم ا حشر ? وسنشير 
فيا بعد الى العنى العم للغبة » والى هذا ا حول الالمي الذي هو اساسي ف يكل 
فلسفة نبوية > لانه نع اللهي من ان يصير موضوعا [ شتا ] ٤‏ کا بحفظه من كل 
١‏ جمعنة » «0تانisلSociu‏ . فساطة الامام امر تلف عن السلطة العقاندية الي 
تح با الكنسة . فلقد عرف الائمة المعنى المستور للوحي . وم كورثة له ؛ 
عادوا فاستغلوا هذا الارث لمصلحة من كانوا مستعدين لتلقه . فثمة فڪرة 
أساسبة في العرفان هي فكرة العلم الإرثي » او عل الارث الروحي › ولذلك 


)١(‏ يستند المؤلف هنا الى تفس امرجم أعلاه ويشير الى قول ابن عباس : « اني كنت ليل 
من اللمالي عند امير الؤمنين وهو يفسر سورة فاتحة الكتاب فرأيت تفسي عنده كجرة عند بحر 
عظم » , ويضف اللا صدرا « وهو ادعی ذلك کا هو منقول منه في كثبر من الروابات بلغت 
جلتما حد التواتر , قال « لو شت لارقرت حمل سبعين بعبراً من تفسر فاتحة الكتاب » . 

(+) تفس امرجم أعلاه . ذات الصفحة . وبصائر الدرجات لحمد بن حسن الصقار ج ؛ 
ص ۱1۹۸ . 

)*( قارن هذه الفقرة الصغمرة بقالة الفارابي في الفبلسوف . الفصل ۷ ۲ من کتاب آراء 
اهل المدينة القاضاة , 


۹٦ 


فان التشسع لم يعرف مأ جرت العمادة على لسمته « دين السلطة » بالمعنى الذي 
جرى إطلاقه على الكنيسة . ولقد شغل الآمة > في واقع الأمر “ وظيفتهم 
الأرضبة فل يعودوا » مادي) > من هذا العام “ وحضورم المتصل هو ضرب من 
ا ضور الغبي “ كا ار سلطتمم هي سلطة روسبة بالمعنى الحقمقي الكامة “ 
وتعاله مم باقىة وهي اأساس كل تفسير للكتاب . 

يتصف اول الأنة انه اساس الإمامة . ولكن التمثل الشعي لا بستطيم ان 
يفصل عنه الوجوه الاحدى عشر الآخرى والتى هي عال إبداع الامامة » وذلك 
لأن قانون الرقم ١۲‏ >“ وهو رقم ثابت في حقب أدوار النبوة كلما وبرمز الكلية 
( ولقد ذ كرا في فصل سابتق ببعض المشاہات : كاشارات البروج الاثني عشر؛ 
والائني عشر ينبوعا التي فجّرها موسى بعصاه من الصخر؛والعلاقة شور السنة 
الاثني عشر و كلما متقابلة مع لاهوتبات الأيون القدية ) . ولقد کان لڪل من 
الانبياء الكبار اصحاب الشرائم ؛ أمُة اثنا عشر . ثم أن النبي نفسه يقول : 
« ليتول الله علي والاوصياء منبعده ( الاحد عشر ) و [ ليسلم لفضلمم ] فام 
وللإمامة من بعدي ' » و حدر آملي : « فكل الائمة قدر واحد 
EE,‏ ا ا ي ا وما دصدی على احدم دصدی على 

) برتكز هذا الممموم على ممتافيزيقا علم الامامة التي غت في الحكة 
الاسماعىلىة من جہة؛ وف احشاء القشسم الاثنيعشري والمدرسة الشبخة دصو ره 
خاصة من جهة اخرى »> ومقدماتما مأخوذة من نصوص الأئمة انفسهم . فاذا 
اردنا فم دلالتا فجب ان نذ کر ٩‏ انه اذا كان عام الامامة قد وجد نفسه 

(١(‏ بورده الملا صدرا فی شرحه عل کتاب الححة ء ومثل الحديث في الصفحة الاخرة من 
النسخة الي انتہت المنا من النجف . والجلتان الاخرتان لا تردان في نص اللا صدرا وويدو ال 
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۷ تاريخ أله أفلسفة الاسلامىة ۹4۷ 


a I O E E la 
الى الحلول التي ألقت با المسحة الرسمبة والى الاقتراب من المغاهى‎ 
المرقانة . م ان مواجېته العلاقة بن اللاهوت والناسوت في شخص الائمة‎ 
تكن ضربا من التوحد الاقنومي فاتين الطبعتين . وترجم طا غور ار او‎ 
مظمر ) الى المقارنة مع ظاهرة المرآة . فالصورة التي تمر في المرآة ليست‎ 
متحسدة ولا حالة في جوهر المرآة . فاذا فما الائمة على انهم مظاهر إهسة‎ 
اصبحوا آ نپا أسماء الله . وبصفتم هذه تلع محذور التشبه‎ ٤ لا کر ولا اقل‎ 
والتعطىل . فوجوده السابق ؛ إبداع كائنات نورانية هو وحود دۇکده‎ 
الامام السادس جعفر « خلقنا الله من نور عظمته » وأرواح شبعتنا خلقوا من‎ 
فاضل طىنتنا '' › . ولذا فان آسماءهم كانت مكتوبة حروف مشعة على لوح‎ 
ا ( وهمذا يذكرنا باللوح‎ 
) السمرقندي في اهرميسة‎ 

ولا يكنا فم الصفات التي يتلقاها الامام الا اذا اعتبرناها صورا نورانىة 
او وحدات قبل - كونىة . ولقس أ كد الائمة بأنفسمم هذه الصفات خلال 
ظمورهم الارضي كا جم منم الكليني عدداً كبيراً في جامعه الضخم ومکذا 
فان مراحل آية النور الشهيرة رقم ۳" قد حملت على الاربعة عشر المعصومين 


)١(‏ بصائر الدرجات الجزء الثانى ص ۸١‏ - ولكن الملا صدرا بورده يذه الصورة « ان الله 
خلقنا من نور عظمته ( ثم صور خلقنا من طبنة خزونة مكنونة من تحت العرش ء فأسكن ذلك 
النور فيه فكنا نحن خلقا بشراً نورانيين ء م مجمل لأحد في مثل الذي خلقنا منه نصيبا ) وخلق 
E‏ . ۴ بورد حديثا عن النبي في نفس المعنى : : «ان اله خلقنى وخلى 

علا والحسن والحسين من فور واحد فعصر ذلك النور عصرة فخرجت منه شمتنا » ( كتاب 
التوحيد - باب النوادر - شرح الحديث الثالث ) . 

)«( لمل الؤلف يشير الى تفسير ان بابويه مذ الآ - تابه « التوحىد ۾ - باسناده الى 
الامام الباقر في قوله : « كشكاة فيما مصباح يعني نور العلم في صدر الي ؛ المصباح في زجاجة ء 
ازجاجة صدر علي, علم النبي علا عدا يوقد من شجرة مباركة هي نور ر العم الخ ... » . او لعلا 

يشير الى رواية الطبرسي في « مع البيان » باسنادها الى الامام الرضا . « روي عن الامام الرخد 
انه قال: نحن المشكاة فيماالمصباح» والمصباح ممد» مدي الله لولايتنا من احب».وهمذه الآية مستا فى 
تاريخ الفكر الاسلامي.فقد علق شراح a i E‏ و کتب‌الامام الغزالي 
حوطا رسالة صوفىة هي « مشكاة الانوار » , 


۸ 


(النبي وفاطمة والائة الأثني عشر) . فم المعصومون الوحبدون المطمرون من 
الرجس. ويقول الامام الخامس الباقر: «نور الامام في قلب المؤمنين أشد سطوعاً 
من‌الشمس في واضحة النہار""'». والائمة هم الدبن نيرون قالوب اأؤمنين› ومن 
دشير السا الله في كتابه > والدين أعطاهم الحكة الطبصة . انهم خلفاء الله على 
الارض والعتبة الي 'بدخل اله منما "“ وأوصماء الرسول ؛ والقرآن نفسه يقود 
الیم ( كوجوه ظمور؛ فالائمة ليسوا المعر فين بالمعنى المستور وحسب انهم المعنى 
الاطن ذاته ). نم منحم المعرفة وشحرة النءوة ومزار الملائكة وورثة المعرفة 
برث بعضېم بعغا ۳ › خسم أ الكتاب او الكتب المازلة » ويعرفون اسم الله 
الاعظم؛ مثلم مثل تابوت العد عند الود والى نزوم على الارض يشير نزول 
اللائكة والروح في لملة القدر: سورة القدر [ تال اللائكة' والروح” فيا ] 
وهم يعرفون كل المعارف التي بلغما الملائكة للأنباء والمرسلين . ومعرفتمم 
تشمل كل الازمان. انهم الحدّثون الذين «تحدث الملائكة البهم» لاهم نور قلوب 


المؤمنين ؛ والكامة الشميرة الى تقول «من عرف نفسه فقد عرف ربه ٤»‏ تعني 


. ٠۷۸ بصائر الدرجات . الجزء الثامن ص‎ )١( 

(۲) انظر في ذلك شرح اللا صدرا على اصول الكاني الحديث الثامن من باب النوادر - 
اله ء أا باب الله » . 

(*( قول الصادقى: «ان الملم الذي أنزل مع آدم ي برفع وما مات عالم إلا وقد ررث عله». 
ويقول الباقر؛ «ان عل) كان عال) والعلم يتوارث». وهذه الاحاديث واردة عند الكليني في فصل 
يسمه « فصل فى ان الاثمة ورثة العم برث بعضمم بعضا » وفصل « في أن الائمة وروا عل النبي 
رجميم الانبياء والاوصياء الدين سبقوم » . 

(:) هذه الكامة للامام علي بوردها الشرازي في شرحه للحديث الثالك من باب الروح 
من كتاب التوحيد . 


۹۹ 


أنه يعرف إمامه أي وجه الله بالنسبة اليه » وبالعكس فان من يوت دون 
ان يعرف إمامه بموت-موتة جاهلمة "' أي يدون ان يعرف نفسه . 

؛ ) تصل هذه التو كيدات الى قمتما في خطبة البيان الشميرة المنسوبة للإمام 
الاول والذي يتحدث فما هو إمام أزل" باق. « أا علامة القدير › أنا عرفااف 
الشىوب ؛ أا عتبة الاعتاب > أا بطانة بريتق العزة الالممة انا الأول والاخر 
والظاهر والباطن “ أنا واف وجه الله“انا مرآته» انا الكلام الاعظم؛ انا اللوح 
الحفوظ؛ انا ايلا الانجمل ومستودع سر رسول الله "' ». وتستمر الخطىة حتى 
تصل الى سمعين من التو كدات الخارقة . وأبا ما كان زمن هذه الخطبة › ( فو 
أقدم ما ظنه بعض النقاد ) وهي تظمر لنا » إثار نظرية الانسان الملكوتي 
العرفانية او الحقبقة المحمدية الباقبة في علم الامامة . فتو كيدات الائمة هذه 
مفمومة تماما لان ولايتهم كما قلا دلك سابقا هي باطن النبوة > ولام اخيرا › 
مفتاح الحروف القرآنمة نعني الحروف السربة المكتوبة في مطلع السور 
وأحبانا كأسماء ها , 


(«) انظر ص ٩٩‏ تعليق ۲ . ومع هذا فان في الحديث روح امماعيلية واضحة . جاء 
في « سرائر النطقاء » باستاده الى اى ذر قال : « معت أممر المؤمنين علبا وهو يقول « أنا وه 
الله الذي ذكرء بقوله : ( فأيا تولوا وجوه فثم وجه اله ) , هذه الصقة ترد كثيرآ في ڪتب 
الاس اعىلان. انظر مثا القصدة ١‏ من دبوان المؤيد داعي الدعاة: «فو حك وحه الال المنير». 
وقوله في القصمدة ٤١‏ من نفس الديوان «شمدت بأنك وجه الاله» . ومثل هذه الاقوال مفمومة. 
فالوجه عندم هو الابداع الاول الكامل التام » ومثله قي المالم الجسماني النبي وهكذا يصير الى علي 
ومنه الى اة . 

)١(‏ أورده الكليني في اصول الكاني ص ١۲۸‏ وأورده داعي الدعاة المؤيد في الله قي احالس 
المؤبدية ج ١‏ - ص ٠١١‏ . 

)+( م ترد خطبة الببان الكبرى هذه في « نهج البلاغة » » والشمعة الاثنا عشرية تردها من 
أساسہا , يقول الشخ عباس القمي» متابعا في ذلك العلامة المجلسي وحار الأنوار : « أما ما ورد 
من الأخار الداله عى بعض معاني التفويض كخطبة البيان وأمثالها قل تردالا قي كتب الغلاة 
وأمثالمم » ( سفسلة بحار الانوار . مادة بين ) . 

و کتب عارف تامر عل ديل هذا التعلنق بوم راجمه » « إن هذه الخطبة تعتبر ببْظر 
الاساعيلية مشوهة وهي من تصليف الغلاة . ونحن تازه الامام على بن آبي طالب عن مثل هذه 


e» 


ولام جميعاً حقيقة واحدة وثور واحد؛ فان ما يقال عن امام منم يصدق 
على كل من الاثني عشر الباقين . وهم يتتابعون » بحسب ظمورهم في التاريخ على 
هذا الشكل : ١‏ - علي » امير المؤمنين ( ۰) هھ ٦۱‏ م ) ۲ - الجسن اجى 
( 4۹ ۵ ۹۹ م ) ۳ - الحسين سيد الشمداء ( ( ۱ھ ۸۰ م ) ٤‏ - علي زين 
المابدین ( ۵۹۲ - ۷۱۱ م ) ہ - عمد الباقر ( ١۱۱۰ھ‏ ۷۴۳ م ) ٦‏ - جعفر 
الصادق ( ۱۹۸ ھ - ۷٦١‏ م) ۷ - موسی الکاظم ( ۱۸۳ ھ - ۷۹۹٩‏ م ) ۸ - علي 
الرضا ( ۲۰۴۳ هھ - ۸۱۳ م ) ٩‏ - عمد الجواد التقي ( ۲۲۰ هھ ١٣۸۳م‏ ) ٠١‏ 
علي النقي ( ۲٠۲‏ ه- ۸٦۸‏ م ) ۱١‏ - المحسن العسكري ( ۲۹۰ ه- ۸۷٤‏ م ) 
٢‏ - عمد الممدي القائم ؛ الحجة . وقد رددوا جميعا انهم اوصياء على معارف 
رسول الله »> ومعارف الانبياء السابقين . وسبظمر لنا « علم العرفان ( انظر 
الفصل التالي ) معني الارث في هذا . ویسمح لنا کل ما سی ٥‏ بان نېدم سکیا 
مسقا وإشكالاً مفادء ان الولادة من رسول الله لا تكفي لجعل هذا السب 
اماما› اذ يازمه النص والعصمة» فاست امامتمم اذن نتيجة لقرابتمم برسول اله 
بل لعل" العمكس هو الاصح فقرابتهم الارضبة برسول الل ناجمة »> وهي علامة 
على وحد» هم الابداعة مع رسول الله . 


حالاقوال السخىفة المبتذلة » . 

لكن الملا صدرا قي شروحه على اصول الكاني يورد بعض الخطب » القاصفة وسواها وهي لا 
تقل غلواً و « اشراقا » عن هذه الخطبة . 

والنص الذي يعتمده الاستاذ كوربان لمذه الجطبة لا يطابى النص الذي اعتمده المرحوم 
ماسىنمون ولا مترجه الد کتور بدوي ( انظر ص ٠۰۸‏ . الائسان الکامل في الاسلام ( وبالتالي 
فلا تكون مطابقة خطوط باريس رقم ٠٠٠١‏ ولا لنص القندوزي ( ينابيع المودة ص ٤٠٤‏ - 
٠۷‏ ) ولا تص كتأب الدر المنظم » . 

وقد اضطر رتا للطابقة بين النصين من الاستناد الى خطبي الافتخار والآطنجمة اللتين بوردها 
الحافظ رحب البرسي فى « مشار أنوار المقين » من جہة ونص الامتاذ ماسينسون من جمة 
ثاثبة. وبالطبم فان هذه الخطب جيما تسير في نفس الاتجاه الذي يشير اليه الاستاذ املف وقضي 
الى نفس القصد والمعنى . 


۱۰۱ 


ه ) ثة محال لكي نلاحظ من جبة اخرى ان فكرة الولاية ها اصو جا في 
النشسم ذاته حتى لتبدو غير منفصلة عنه الا انما قد فصلت > وتلك هي قضة 
جيم التصوف غير الشبعي كلما ؛ وهو الذي لم تتضح ينابيعه كما قلنا r? ٤‏ 
ففي هذه الحالة تفقد الولاية اصلما وتقاسكما وركيز تا لأتنا محبل الى النبي ما 
يعود الى الامام . وة نتبجة اخرى خطرة تنجم عن اقتلاع الولاية مسن 
جذورها الامامىة ؛ هي ان أثمة المذاهب السنبة الأربعة ( الحنفي والشافعي 
والمالكي والمحنلى ) يصبحون ورثة واوصباء النبي وبقبة الأنبباء ؛ وتنقطم 
الصلة العضوية والقطعة المزدوجة للشريعة والحقيقة »> وتقوى بلتالي الشريعة 
والتفسير الفقهي الخالص للاسلام . ونحن نكاد ان مسك هنابينبوع ظاهرة 
١‏ جممنة وعلانىة » خاصة جدا . فالباطن معزول عن الظاهر بل هو مستمعد 
ماما ؛ وهو موقف الفلاسفة والمتصوفين الدين يسيرون في طربق خطرة فتشتمه 
علمم الامور . من هذه الظاهرة التي لم تحلل للآن بعد “ تتكون لدينا فكرة 
واضحة عن كل الشبعة الذين فموا ( وعلى رأسهم حيدر آملي ) > الصلة الاولى 
لتحويل الاسلام الى دين تشريعي خالص ؛ فعارضوها وأنكروا على الأئة 
الاربعة صفة الوراثة او الوصاية بعد النبي “ وذلك لسبب اول > هو انه لا 
مکن ان بکون لعلمہم الظاهر صلة ولا علاقة بعلم هو في طبيعته علم إرڻي 
وإرث روحاني . ولسسب ثان هو ان الولاية جل من الائمة وأ رثاء الباطن 1 
والعرفان الشعي يسمح لنا ان نفم مغامرة وعخاطرة هذا الموقف . 

عام المرفان 

١‏ ) نة صلة أساسية بين غنوصية فلسفة نبوية ما [ أو حكة لدنية ما ] وبين 
ظاهرة الكتاب المقدس المنزل من السماء . فلا بد لقضية الالام النبوي الا ان 
تكون قضبة متميزة في الفكر الفلسفي الذي بتقلب بين أحشاء « جماععة اهل 
الكتاب »› a E‏ 
فيه [ أي في الكتاب ] ؛ ي نفس الوقت الدي مختاف منحاها عن منحى الفلسفة 


1۰۲ 


المسبحبة » وذلك لأن هذه الأخيبرة ترتكز الى واقع التجسد باعتبار انه مل 
دخول اللاهوت ف التاريخ والزمان. وعلاقة اللاهوتوالفلفة والابمان والمعرفة؛ 
لست مفمومة على نفس الشاكلة في هذه الحبة وتلك . وهنا تتعلتق العرفانة 
بالمعرفة الغببية وتبدع منها مقولات تابعة للمعرفة النبوية [ الحكة اللدنبة ] 
وللحدود [ الترتيب ] التي تحددها علاقة النبوة والولاية الى وضعناها أعلاه . 
وبالطبع فانه ل يكن تحت جدل المتكامين العةلاني طائل بالنسبة لمذه اليكة 
اللدنءة التي اضطلم بها الحكاء الالهيون . 


وتبسط الأحاديث التي ينقلما المنا الكلنني في مدونته › من خلال ترتیما 
لدرجات المعرفة والاشخاص النبويين بشكل تأبع لدرجة توسط اللاك »> تبط 
أمامنا عقدة الأثمة الخامس والسادس والسابم الغنوصية . ا ستسمح > تلك 
الصلة القائمة بين عل العرفان [ الغنوصىة ] وعل الملائكة » ستسمح للفلاسفة بأن 
بدمجوا ملاك المعرفة ملاك الوحى. ولكنه بكون من الأخَذ الخالص ان نرى في 
هذا الاندماج بين العقل والروح “ عقلنة لاروح . ففكرة العقل ليست قكرة ال 
٥ه‏ ( بل انه لمكن القول ان عل اللائكة يتضامن مم العرفانىة والفالاك 
السنوي الذي سبب سقوط السبنوية اللاتينة في القرن الثاني عشر لأن المدرسية 
اللاتيشة كانت قد اتخذت لنفسما منحى آخر ماما ) . ومخلاف ذلك فانه لا پد 
من الاشارة الى ان ترتيب الانيماء وناج المعرفة المتعلقة بهذا الترتيب »> مصدره 
تعالم الائمة ومن المستحبل الوصول الى مصدر اقدم من ذلك . 

۲( ودشرح الائمة ويعددون هذه الطبقات الاربع : ١‏ -النبي الما ى 
نفسه > وليس علمه ابلاغ الرسالة الاهمة التي تلقاها “ لاما رسالة شخصية 
غالصة . في ضرب من النبوة « اللازمة » [ أو غير المتعدية ] التي لا تتجاوز 
حدود شخص النبي لانیا ل ترسل الا البه . ۲ - النبي الذي برى ويسمع صوت 
اللاك في الح ولا يعاينه في البقظة » ولبس مرسلا الى احد ( ويسوقون لوطا » 
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شال ) . ٣‏ - والى هاتين الطبقتين تضاف طبقة ثالثة هي طبقة النبي الذي برى 
ويدرك صوت اللاك » ليس في الحم فقط “٠‏ وانا في البقظة ايضا ؛ وييكن ار 
يكون رسولا الى جماعة قلبلة او كبيرة ( ويسوقون يونس كمثال ) . وتلك 
حالة الي المرسل ولا شأن لنا به بعد > اذ شأننا الآن هو وة التعريف او 
التعلم . ۽ - ونيز في طبقة الانبياء المرسلين ؛ طبقة الانيماء الستة او السعة 
الکبار (آدم ٩‏ نوح ٤‏ ابراهم * موی ٩‏ داود ٤‏ عیسی ٤‏ عمد) ٤‏ اذ انیم أرساو! 
رسالة وليبلفوا شريمة او قانوتا افيا جدي دا ينسع القوائين اة السابقة »> 
ولك نبوة التشريم او النبوة النشريعمة . وانسه e E‏ 
تکون الا لمن بلغت فیه الولاية درجة كاملة من النضج »> کا ان النبوة لا تكون 
إلا من بلغت فه الولاية درجحة كاملة من التطور . فثمة ما يشبه التعلم الآهي 
التصاعدي . 

ولدینا ملاحظتان اججالمتان. تتعلق الاولى بتدخلفكرة الولاية هنا بالذات. 
فا مختص بطبقتي الانبباء الاولى والثانىة › فان الشراح الشيمة مخبرونا بأنم 
أولناء لا اكثر ولا اقل . انم رجال اله یتلکون معارف ل یکتسبوها من 
الحارج اكتسابا نبيجة لتعلم انساني . > ومع هذا فامم لا بمتلكون معرفة علة 
هذه المماني؛ أي ل محدث هم رؤية اللاك الدي يلقي بمذه المعلومات ني قاوييم . 
رلو ارم با ودا رف . فكامة الولى ( او الصفي او حبيب 
اله ) ل تستعمل ابد مع أي من‌الاولياء في الحقب‌السابقة بقة على رسالة نبي الاسلام. 
قد کانوا أنبیاء وحسب ( وقد مجعلنا ذا نفکر ف ۸ط 4م - - ja Beni‏ 
الكتاب المقدس ) . وبعد ظہور الاسلام م يعد مصطلح « نبي » قىد الاستعال 
وانا يقال « أولساء» . ولكن لس يبن الولارة والنبوة البسطة » أي تلك 
التي لا تصاحب رسالة تشريعة › أڪثر من سلاف في استعيال الكلمة ؛ أما 


الفكرة والعنى فواحد . فحالة الانساء القدامى من حمث العرفان › و 
حالةالأئمة قاما » ذلك |: م يتتلكون الادراك السمعي لملاك في اللي ١‏ . انهم 


. انظر تيد الامام موسى الصدر في اول هذا الكتاب‎ )١( 
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المحثون الذين بشحدث الاك الهم . وهذا الوضعم ذو أهممة قاطعة › فو اساس 
اافكرة الشعة ؛ عن دور الولابة الذي يلي دور النبوة » كلما . وهي تحمل 
استمرار « النبوة الباطضة » نعي استمرار التاربخ القدسانى تحت ستار الولاية ٤‏ 
مكنا » وذلك لان ما ختم هو النبوة التشريعبة وحدها , 


أما ا لملاحظة الثانبة فهي هذه : لقد تم ترتسب فئات العرفان النبوية بشكل 
ابع لوساطة اللاك المرثية او المسموعة او غير المرئية؛ نعني بشكل ابع لاوعي 
الذي يكن للذات ان تأخذه . وتتضمن رسالة الرسول رؤية اللاك في حالة 
الىقظة ( وهي رؤيا سمفسر” نمطا › بنمط من الادراك مختلف عن الادراك 
الحسي ) » وهي ما نشير البه بالوحي. أما في بقية الطبتقات من الانبماء » فنتكل 
عن إفام على محتلف الدرحجات وعن كشف صوڻي. وة حديث بقول «ان الامام 
يسمم صوت اللاك "' > ولكن لا براه لا في انام ولا في القظة » . 


) ولقد أثارت هذه الاشكال من العرفان القدساني انتباه مۇلفىنا طوبل . 
الا ان معناها لا يفم الا اذا ريطناها مجمل علم النبوة. فاذا كان النبي قد شمر 
حالة على النموذجية باعتباره أقدر الصحابة جه) في التقدم نحو الله بقوة عقل 
ومحثه عن المعرفة "' » فذلك لان الامر يتعلق هنا بسبطرة مفموم نموي للعقل 


)١(‏ لعل المؤلف يقصد الى ما ورد في كتاب الحجة مناصول الكافي خصوما هذه الابراب: 
« باپ طبقات الأنسماء والرسل » و «باب الفر ق بين الي والرسول وانحدث» و « باب الاضططلرار 
الى الحجة » والى شروح اللا صدرا علا . 

« كتب المحسن بن المباس المعروف بالرضي لأبي عبد الله : جملت فداك أخبرني ما الفرق 
بين الرسول والامام والني ? فأجاب الفرق بين الرسول والتي والامام : أن الرسول هو الذي 
یازل علیه جبریل فیراه ویسمع کلامه ویازل عليه الوحي » وبا ری قي منامه نحو رؤیا ابراه ؛ 
والنبي رما سمع الكلام » وربا رأى الشخص ول يسمعء والامام هو الذي يسمع الكلام ولا رى 
الشخص » , كتاب الحجة امرجم السابق . 

() لعل المؤلف يقصد الى الحديث النبوي الذي يشته الملا صدرا في شرحه المشار اله 
« اذا تقرب الناس الى الله عز وجل بالر » تقرب انت بعقلك » . ( باب طبقات الإتساء 
والرسل ) « شرح الحديث الاول » . 


غر شروط الفلسفة الاسلامة من ألفا الى باجا . فعندما تقر هذه الفلسفة 
بالصلة التى تقمها هي بين وساطة ا ملاك والاشراق العقلي › فلا تكون قد تعدت 
والجالة هذه حدودها اطلاقا . وكما قلنا فان عرفانىة الفلاسفة تلحق بعلم 
العرفان النبوي وذلك بادماجما المقل الفعال بالرو القدس ( جبريل > ملاك 
الوحي ) . 

ر هذا “ فاننا بتر البان الاجمالي للحكة الاممة الشعبة اذا ل شر باختصار 
الى الكبفة التي وسع بها مفكرونا في شروحاتهم العرفانمة التي ابتدأها الائمة . 
والملا صدرا استاذ كير في هذا الباب “ فالعقىدة التي يصوغما على هامش نصوص 
الائمة تمل كل معرفة حقىقمة باعتبارها كشفا او ظوراً . وذلك ان القلب 
( هذه اللطفة النورانية ومرتكز الذكاء ) عنده ملكة تجميم اللقائى وكل ما 
هر قابل للمعرفة . غير ان المعارف التي تتجلى له من حجب الغبب عكن ان 
کون مصدرها العلم الشرعي او معطبات الشريعة؛ ا عكن‌انتكب نعلا عقل] 
وبالتالي آتية مباشرة من معطي المعطمات . وهذا العلم يكن ان يكون نظرياً 
قبلا » او قل مطبوعاً بحسب تعمار الامام الارل »“ وهذه هي معرفة المنادىء 
الاولى التي كن إن تحتسب اكتسابا . فاذا كانت مكتسىة أمكن ان بكون 
هذا الاكتساب الجيد واللاحظة او بالاستبصار او الاعتبار وذلك هو علم 
الفلاسفة لا أكثر ولا اقل '"' . وإما ان تهاجم القلب وتنعكس فه فجأة وهذا 


)١(‏ هذه القالةسدیوتکر ار لا ذهب‌اليه الملا صدرا في شرحهعى اصولالكافي(نفس امرجم 
أعلاء ) يقول الملا صدرا : « أولا حب ان يعم ان قلب الانسان بغرزته مستعد لقبول حقائق 
العلومات » رلكن العلوم التي تتجلى من حجب اليب تنقسم الى عقلية وشرعبة . أما اسرعبة 
فهي الأخوذة بطريق التقليد عن الانبياء وأما العقلية فالمراد بها ما تقتضه غر بزة العقل من غر 
ان وؤخذ بالتقليد والسماع وهي ملقسمة الى ضصرورية لا تدري من أبن حصلت و كيف حص لت 
( وذاك ما يسمه الفلاسفة بالاوليات ) فان هذه العلوم جد الانسان نفسه مفطوراً علا منذ 
الما الخ ... والى غبر ضرورية ويقال ها المكتسبة وهي المستفادة بالتعلم والا کتساب وڪلا 
القسمين قد يسمى بالعقل ا في قول أمير المؤمنين عليه السلام » : سس 
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ما يسمى بالاهام . وينبغي ان بيز » بالئسبة للا مام » الحالة التي محدث فا 
يدون ان يعرف الانسان العلة التى ألقته فه ( اللاك ) > وهذا هو إلحام الائمة 
والاولماء وما ؛ والحالة التي برى فما الانسان هذه العلة مباشرة وهى حالة 
الوحي من اللاك الى النبي. اذن فان علم العرفان هذا يشتمل على ظمور واحد» 
بتحلى فی درحات-مختلفة هي معرفة الفلاسفة وال ملممين والائسماء دفعة واحدة . 
؛ ) وتقودنا فكرة العلم كتجل » يشغل القلب فه محل الءضو المدرك »“ الى 
اقامة حلقتين متوازيتين دات مصطلحات متشاة . فلدينا من حمة : بصر 
الظاهر ( او رؤية الخارج ) وتتبعه الشمس ؛ والعين ملكة الرؤا والادراك ء 
ولديتا من جة اخرى بصيرة الباطن (او الرؤية الداخلية) ويتبمما القلب والعقل 
والعلم واللاك (الروح القدس او العقل الفعال) . فبدون اشراق الشس لا مكن 
للعين ان تبصر >“ وبدون اشراى اللاك _ العقل »“ فان العقل الانساني لا مكنه 
ان بعلم ( وهنا تتحد النظرية السينوية بالفلسفة النبوية ) . ويسمى هذا اللاك _- 
العقل باسم « الكلام » لأنه العلة التي تتوسط بين الله والانسان لتلحل“ العلم في 
القلب »> كا ان الكلام ( او القلم ) هو واسطة بين الكاتب والقرطاس الذي خط 
وبرسم علبه . فليس نة مرور من تطاق امحسوس الى نطاق الغىب › ولا تساؤل 
عما اذا كان هذا المرور شرعبا ام لا »> ولا تجريد" انطلاقا من المحسوس . ولكن 


د رأيت المقل عقلين ‏ فمطبوع ومکسوب 
ولا يتفم مسموع اذا ۾ يك مطبوع 
لا يفم ضوء الشمس منوع » 
والارل هر المراد من قول رسول الله: « ما خلتى اش خلقا أكرم عله من العقل » والثاني هو 
مراد بقوله لعلي عليه السلام : «اذا تقرب الناس الى الله عز وجل بالبر تقرب انت بعقلك » . 
ويقول : 
العلوم التي ليست ضرورية إا حصل قي القلب في بعض الاحوال ويختلف الحال في حصوهما ء 
فتارة هجم على القلب كأنما ألقىت فبه من حبث لا يدري وتارة تكتسب بطريق الاستدلال 
والتعلم. فالذي عصل لا بطر بالا کتساب وحمل الاسدلالدسمى إلماما والذي محصل بالاستدلال 
يسمى اعتبار واستبصاراً . ( نفس الرجع » نفس الصفحة ) . 
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الکلام هنا عن وجہين في مستوبين ختلفين ويعودان لسباق وأحسد 
تصبح فكرة المعرفة القلبية فكرة ذات اساس > وهي فكرة قال با الائمة 
والمبا تشير الآية القرآنىة العاشرة من سورة النجم عندما تتکلم عن رؤا ٠‏ 
الأولى [ ما كنب الفؤاد ما رّأى ] ار الآية ه؛ من سورة الحج [ فإنتما لا 
مى الابصار ولكن" تعمَى القاوب” التي في الصدور ] . 


ولأن موضوح الكلام ظہور واد دظہر عن طريق الحواس او عن طریی 
اخری وعلى درحات مختلفة من الجلال ٤‏ وهو ظہو ر حدوده إبصار اللاك الدي 
بلقي بالملم في القلب في حالة البقظة “وهذا الاإبصار شبيه بابصار العيون؛ فيمكن 
القول انه » بحسب تبمانة علم العرفان الثبوي “ فاب الفبلسوف لا برى اللاك 
ولكنه يمقل بواسطته وعلى قدر طاقته . اما الأمة والاولناء قسمعون معا 
روحا. وأما الأنيياء فببصروته. وهذه المقارنة الت نجدها عند الملا صدرا وعند 
امحفوظ الذي نقشت فيه كل الإأشباء . وتحلي العلم الصادر عن مرآة اللوح 
امحفوظ في المرآة الاخرى أي مرآة القلب هو كمثل انعكاس صورة من مرآ ة فى 
مرآة اخرى قبالتما . وهذا الحجاب الذي بحجب ما بين المرآتين رتفم في 
الناية > إما لان يدا أزاحته ( جد الفيلسوف ) وإما يسبب هبوب الريح 
« وقد محدث ان يهب نسم الالطاف الاهية فينكشف المحجاب من أمام عين 
القلب “١‏ . 


)١(‏ «وحقيقة القول فبه ان القلب من شأنه ان يتجلى فيه الحضرة الربوبة وحقبقة الحق فى 
الاشاء كلا ء وا حل ينه ويسما بالاساب المسة التي ذكرناها ومتلنا فما مححب الرابا في 
شرح الکتاب الارل في کالححاب الخال بين مرا ة القلب وبين اللوح امحفوظ في مرا ةَ القلب ء 
يضاهي انطباع صورة : من مرآ في مرآ ة تقابلما والحجاب بين المرآ تين تارة تزال بالمد وأخرى 
بزول بهبوب ردح حر که ( کا > ) قد تهب رياح الالطاف الاهمة فشف الححاب عن عن القلب 
فمتحل فا بع ما هو مسطور eS‏ ... وتام ذلك 
عند الموت , وفي البقظة قد بتححب الححاب .. الخ». ( :د نفس المرجم ) 
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وة بعض سطور مجمل با اللا صدرا كل ذلك خير عا فعلنا :. « فلم يفارق 
الاهام ( علم الانبياء والاولياء ) الاكتساب ( علم الفلاسفة ) في نفس العلم ولا 
في محله ( القلب ) ولا في سببه ( اللاك الكلام - جبريل - الروح القدس _ 
العقل الفعال ) ولكن يفارقه في جبة زوال الحجاب وان ذلك لس باختبار 
العند > و كذا ل يفارق الوحي الا لهام في شيء من ذلك بل في مشاهدة الك 
افيد للعلم فان الملوم انما تحصل في قاوبنا من الله بواسطة الملائكة والمه أشار 
بقوله : ( الآبات ٠١‏ و ١ه‏ من سورة الشورى ) :| وما کا لسر أن 
أبكامه' ا إلا“ وحا أو" من" وراء حجاب أو" سل رولا فيوحي 
بإذانه ما شام انه علي حکیم )٥١(‏ و كذلك أوحَننا إلىك رو 
من" أمْرنا ما كنت تدري ما الكتنًاب" ولا الاعان' ... الخ" . ]» . 


ه ) ويلحتى بعلم العرفان النبوي اذن » كل ما يدخل فى النطاق العادي 
الفاسوف وكل ما بتعلى بالعرفارن القدساني وادرا كات الغنب والادرا كات 
اعرد وو اللا جرا سات ةا اك اة عل ا اف با ر اران 
تقاربا اساسا ععنى ان صدق الابصارات النبوية وادراكات الغب تةود الى 
القول بوجود ملكة علم ثاللة بين الادراك الحسي والتعقل الخالص لمعقولات . 
وهذا هو السب في الامبة المعطاة للمخىلة وللادراك بانخىل كأداة لادراك عال 
المثال وهو العلم ا لخاص اء في نفس الوقت الذي توجد فبه .وقي مقابلنزعة الفلاسفة 
العامة هذه توجد؟ ملكة نفسمة-روحانىةخالصة مستقلةعن الجا ز الطسسعي‌الفاني. 
وستكون لدينا جال كاف للمودة الى السهروردي وال لا صدرا . فلنكتفي الآن 
بأن نۇ كد هذا الواقم “ وهو ان علم نبوة الائمة يتضمن بالضرورة ثلاثة من 
العوالم ( المحسوس والمتخل والمعقول ) وهذه تطابى ثلاثسة علم الانان 
| الانثروبولو جا ا وهي ( الجسم والروح والعقل ) . 


(١)‏ الملا صدرا سرح اصول الكافي ء نفس المر جع باب طبقات الانساء والرسل الحديث 
الارل »› قي معنى السي وانقسام العم الى العقلي والشرعي . كتاب الحجة , 
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وقد تستند قوة البرهان الذي نسوقه على هذه النقطة الى النظرية التي تو كد 
ان حقبقة أي فعل کان من افعال المعرفة تختلف في الواقع كثبرآ عما يعتقده فما 
الال الظاهري اض . فحتی فی حالة الادراك الطبعي لموضوع ا لجسي 
الخارجي “ فانه لا مكنا القول ان الروح رأت الشكل الموجود في المادة 
ا لخارجمة . فالادراك الحسي لس هذاء) ولا تشكل مثل هذه الصورة موضوعه. 
ونما موضوعه > في الواقم » هو الصور والاشكال التي تبصرها الروح بعين 
الحلة . فالصور في الخارج هي أسباب ظبور الصورة التي تباثلا أمام الخبلة . 
والموضوع المدرك عن طرية. الحواس هو في الحقيقة هته الصورة الماثلة . فإما 
ان تكون مناسبة حدوث الصورة الماش امام الخبلة من الخارج “ وان نرتفع 
نحن عن طرتقى الحواس الها ٤‏ او ان تحدث الصورة من الداخل ونازل حن الا 
عن طرق المعقولات الروحاذىة 'معلملين الخال فنحاضرها . وف كل الحالات 
التي تحدث فما هذه الصورة فى الخلة تکون موضوع مشاهدة حقىقي . ومع 
هذا فان ثمة اختلافا : ففى الحالة الاولى كن ان محدث خطا نظراً لان الظاهر 
قد لا يوافتق الاطن ؛ اما فى الحالة الثانة فان ذلك لا كن ان محدث » وذلك 
لان الشكل _ الصورة الذي ينبثتى من التأمل اموجه الى الغبب وإشراق عال 
اللكوت “ محاكى الاشكال الالمىة تاما . 


وهككذا قان الغنوصة الشسوية مقودة الى ذظرية فى المعرفة ‏ بالمتخلة والصور 
اليائلة . وال لا صدرا ا النفسحىة الصوفة Psycho : Physiologie‏ ( مظېر آ 
دور الروح الحبواني ) التي تتح >“ اذ تبين المعايير التي كان الائمة قد أشاروا 
الها؛ تعن حالات الايجاء الشيطاني» او على نحو أعم » ما نسميه حالب) بالفصام. 

وترادف أنو اع الادراك العائدة للولي والني والرسول هذه »> عناصر الثلاثة 
الشهيرة “ نعي العقل والروح والجسد على التوالي . وني الاسلام بجمعم هذه 
الكالات الثلاثة . وانه مستحىل؛٤‏ لسوء الحظ “ان نعطي فكرة عنغنى هذا التعلم 
هنا. (فېو يژكد [ أي التملم ] أفكار الرؤية المقلية والسمع العقلىي والسمم الحسي 
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الباطني ) » كا لك القلب بدوره معاني الحاسة المبتافيزيقية الس . وهذه 
الاخيرة هي التي تدرك تحديث وتكلم اللاك او الروح القدس للحواس الطسعية؛ 
وهذا هو التعلم الباطني داته بالمعنى الدقق الكامة “ نعي التعلم الشخمي 
اطلاقا > أي ذلك التعلم الذي لا تتوسط فيه جماعة ولا كاهن » وهو أصل ما 
رسمى ايضا بالحديث القدسي الذي يتكلم فه الله بصبغة المتكلم المهرد. ويشكل 
عمل هذه الاحاديث كنزاً فريداً من الروحانة الاسلامىة ؛ ولكنما أحاديث 
تصعب معرفة مقدار سلطانما » اللهم الا بواسطة هذه الغنوصة التي نشبر هنا الى 
مصاذرها . وأخيرآً » فان علم العرفان هذا [ الغنوصبة ] هو الذي يفسر بقاء 
النوة الباطنية من بومنا هذا الى يوم الحشر “ تلك النبوة التي ار فقدتما ارض 
البشر هلكت . ذلك انه لا مسك سر الفلسفة النبوية [ او الحكة اللدنية ] > 
الى لست جدلاً عقلء] وانما هي تجلي لاروح القدس › إلا التاريخ القدساني . 


٠‏ ) الآن يأخذ التبابن القائم بين ( العلوم الرمية الكسبية ) التي تال 
بالجمد او بتعلم انساني و ( العلوم الارثبة الحقيقية ) التي تنال بالتدرج » أو 
دفعة واحدة عن طربق التعلى الاهي > کل معناه وقوته . ولقد أظير حدر 
آملي > من بين كل الذين ركزوا على هذا الموضوع › لماذا تستطيع العلوم الارثية 
ان تمر مستقلة عن العلوم الرمة الكسسة »> في حين لا تستطسع هذه الاخيرة 
ذلك بدون الاآولى . والذي بقصد البه حدر ملي هنا “ ليس الفلاسفة > لآنه 
سبجمم في تلخبص راثم للموقف الفلسفي في الاسلام شہادات عدیدة “٤‏ شہادة 
کال کاشاني » صدر تر کي إصبہاني › والبهرانيان » وأفضل كاشاني ؛ ونصير 
الطوسي > والغزالي » وحتى شہادة ابن سنا . وقي الواقع فان أبن سنا رۇ ڪد 
أا اتوق وق راض ورات الأشاء ولیس حققتها إطلاق] ؟ فحتى 
عندما نقول عن الكائن الاول إنه واحب الوجود يكون ذلك صفة ملازمة له 
ولس حقىقته . وباختصار فان كل الفلاسفة المشار الم يفقو تفقون على ان الجدل 
النظري لا بوصلنا الى معرفة الروح وحقيقتما . وهذا النقد الشعي الفلسفة هو 
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نقد إنشائي قبل كل شيء . وبالطبع فان حيدر آملي بسو كثيرا على ملي عل 
الكلام في الاملام وم تقاة الأشاعرة وعقلانيو المعتزلة ( انظر الفصل الثالث ) . 
فو حن يعارض دعاو ہم ونقائضا لا يفوته تناقضمم ولا تعطبليتمم الفعلية . 
ولكن الذين يقصدم حيدر آملي بشكل رئيسي › عندما يشر بقصور « العادم 
الرسمة » » م اولئك الذبن بحملون الفكر ي الاسلام الى مسائل تشريعمة “ الى 
عل الفقه . وسواء لديه أكانوا سنة أم شيعة ٤‏ ولکنہم متحماون وزرا خاما ٤‏ 
اذا كانوا شعة . 

ولقد كان المتأمين وحدم » او الحكاء الالميون کا يدعون »“ وسبظل هم 
نصبب في إرث هذا العلم الذي وصفنا أنماطه بوحي وإلمام و كشف . ولكن 
الدي ينوع او يز هذا العلم عن العلم الكسي > هو انه معرفة للروح ؛ نعلي ٤‏ 
معرفة لاذات “ وان النصمب من الارث يكير بنسبة النمو الروحي ولس نلجة 
لكسب العلوم التقنمة وحدها مطلقا . فالعرفة عن طربق الوحي قد ختمت مع 
ختاام النبوة التشريعبة > أما سيمل العلم بالاهام والكشف فستبقى مفتوحة 
( وأبن ما صادفنا هذه الجلة فان فحواها الشعي مستمر ) . أما العل [ المعرفة ] 
الذي أشر اله على انه كشف صوفي فنمكن ان بكون علما معنودا حضا »› کا 
عكلنه أن يدرك صورة متخبلة ( كشف صوري ) . وثمة حديث بين ما عکن 
ان يمنيه العلم بالدات على احسن وجه . ولقد قلنا ان اللاموت الشبمي ( اعلاء 
- أ -۴ ) عى عكس مدارس اخرى ينفي كل امكانمة انسانبة لرؤية الله . وهذا 
الموقف موافتق تما لجواب الله موسى فى الآبة ٠١١‏ من سورة الأعراف [ قال 
لن تراني وا لكن‌اننظر' الىالحبل فإن استقر مكانه فسواف قران . فسا 
جلى رب للجتل جعله دكا وخر موسى صعةا ٤‏ فلمًا أفساق قال 
سنحاتك تت إلىك ] . ومع هذا فان ثة حديثا عن النبي (حدیث الرؤا) 
بۇ كد النبي فبه « اني شاهدت ريي في امل ائات » . وعلى سوال من 


)۱( حدیٹ بأخذ به الحنابلة والاشاعرة ويأخذ به اللا صدرا في شروحه عل اصول الکاقي 
ولکن لغرض آخر , 
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نفس النوع يجيب الإمام الثامن علي الرضا ( ۲۰۴ ه - ۸۱۸ م ) مجواب يهد 
لا کان يتأمل فىه الروحانيون . فالصورة الانسانىة > باعتبارها نخلوة) على 
صورة الله “ فانا خلىقة أن تكون محلا للظور أو المظمر الالمي "“ . وف 
الحقيقة فان مدا م يشاهد سوى صورة روحه هو » وهي التي كانت في أجل 
الميثات لأنها هيئة وصورة الحقبقة الحمدية الباقبة أو الانسان الكامل اللكوتي 
الذي يشكل الإمام باطنه . فكل مشاهدة لله انها هي مشاهدة لصورته 
الانسانية . وفي الاجمال فقد بتنا نفهم الآن معنى الشعار الذي أذكرنا به 
اعلاه « من عرف نفسه ( روحه ) فقد عرف ربه » " › یعی إمامه پاعتسار 
ان څة حديثا آخر يوضحه هو « من مات بلا إمام مات ميتة جاهلية ‏ "“ . 
ولعل الرسول قال : « سترون ربک کا ترون القمر في لىلة مقمرة » ولعل 
الامام الاول قال في حديث نلحظ فبه تذكراً واضحا للانجيل : « من رآني 
فقد رأی الله » . وينېي احد احادیثه مع تامیذه کل بقوله : « سرتفم نور 
في غستى الأزل فيزدهر على هباكل التوحيد > . 


۷- وعندما نتكلم عن ‌العلوم‌الارثية (التيبتلقاها الانسان ا يتلقىميراثا له) 
يكوت الم هو أن نعرف على من تلطبتق احكام لني مثل هذه : « العلماء 


)١(‏ اما الشخ الصدوق فيبروي في « عبون اخبار الرضا » رراية حتلفة بعض الشيء . برري 
الصدوق ان ايا الصلت يسأل الرضا : «ياابن رسول الله فا معنى الخبر الذي رروه دان ثواب 
لا اله الا الله هو النظر الى وجه الله تمالى » فقال علبه السلام: « يا ابا الصلت من وصف افش تعالى 
بوجه من الوجوه فقد کفر » ولکن وجه الله تمالی اثبباژه ررسله وحججه صاوات ايل علېم 
م الذین بېم یتو جه الى الله عز وجل وال دینه ومعرفته » ص ۱٠٠١‏ ج ١‏ « في تفسير النظر الى 
وحه الله تعالى » , 

(۲) حديث برويه الملا صدرا عن الامام الارل . « انظر باب الروح من كتاب التوحيد › 
شرح الحديث الثالث »> . 

(۳) امرجم السابق» باب ان الارض لا تخار من حجة «كتاب الحجة» شرح الحديث الارل. 


ورشة الانبياء » "> و د علماء أمتي مثل أنبياء بني اسرائيل » " > 
و « مداد الماماء أز کی من دماء الشہداء » . فحدر آمل مثا ٤‏ يستبعد كل 
عاماء الظاهر بالاجال» وكل تفسير مجعل من الأمُة الاربعة مسي المذاهب 
الفقهية السثىة الاربم مثلا » ورثة للأنبياء . أفل بزعموا م أن عاوممم جيعبا 
نوفج العلل الكسي » وسواء علبهم استعملوا القباس أو ا يستعملوه . ما 
المعارف الارثمة فتفترض نسبة معنوية نموذجما المالي سامان الفارسى الذي قال 
له النى: « انت منا اهل البيت » . فيذا الببت ؛ کا بقول مؤلفنا حدر آمل 
لس البيت الظاهر “ ليس العائلة التى تشمل الزوجاث والاولاد وانمها هو 
د بيت العلل والحكة والمعرفة » . فمذا البيت النبوي قد تكو"ن» منذ المدايةء 
من الأنمة الاثني عشر الذبن كانوا معا ( حتى قبل ظمورم على الارض) »> وهذا 
هو اساس هذه العلاقة وهذه النسبة. فالشعة الاثنا عشرية» كما ألحنا الى ذلك 
فیا سبتق ٤‏ لا تق عل إمامتا على الولادة > وانما على العكس من هذا ؛ وعلى 
العکس ما رمت به > تری ان الولادة لا تفي ایداً لقبام إمامة الامُة . 
ولطال ما ردد الامام السادس جمفر القول بان « ولايته من بعد امير المۇمنن › 
الامام الاول > لمن بكثير من ولادته منه ٠"‏ . وا رأينا » فا عال 
الابداع الائي عشري يسبتى ظمور الائُة الارضي في الوجود ؛ وقرابتهم 
الدموية او الارضية هي إمارة على ولايتمم ودلالة علا ولکنما لست 
اساسا مطلقاً , 


وهذا فم م مبلغو العل الذي هو إرث نىوي؛ وهذا التبلبغ تستمر هذه 
النبوة الباطنية التي هي الولاية من أيامنا هذه الى يوم المحشر . وعندما محلل 


)١(‏ اصول السكاني باب صفة العلل وفضل العلماء جلد ١‏ . رالحديث متواتر حتىلتجده فى كتب 
الادب : انظر مثا كتاب « التمشل رالحاضرة » للشعالي ص ۲۲ من طبعة مصر . 

(۲) د عوائد الايام > للنراقي س غائدة ولاية الفقه . 

(۴) كتاب « سرمايه سخن » او « اروة الكانة » للسيزواري , 
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حيدر ملي الحكة الاولى المذ كورة أعلاه »> فانه محذر من الوقوح في شرك 
الترا كيب العربية . فمو يترجم العاماء على أنهم اولك الذبن برثون الانبياء , 
والىكس عنده صحبح »> فالذين لا برثون العم ليسوا بعلماء . فصفة الوارث 
صمل مر الال الني يتلناء الائسان شيثاً غر مكدب من الخارج وانما جرد 
أمانة تعود اله . والطبم فان تملك الأمانة هذه يتطلب اجتاداً ومرانا 
روحانين . ولكن مجحب ألا نخطىء . فالالة هنا تشه حالة الكنز المدفون 
SS‏ . فالاجتہاد بزيل العائى ولكنه لا محدث 
الکتز . م يستنتج مؤلفنا : وكذلك فقد خلف آدم الحققي وراءه » وتحت 
a‏ المح الالهة ؛ وهذا هو معنى الآية القرآنية ٥‏ من سورة 
لمائدة : | ولو آم أقاموا التوراة والإنجيل وما أنزل الم من دم 
لا کلوا م" فوقېم ومن تحت أرجللهم ؛ منم اة م وکثر" 
منم ساء ما يعملون ] . وإنا لواجدون E‏ أمانة الأسرار الالة 
الي سامت للانسان في الآية ۷١‏ من سورة الاحزاب : J:‏ إا رضنا الامانة] 
على السموات والأرضص والجبال فأبين أن محملتا وأشفة تاش مہا وخا 
الانسان” إنه” كان ظاوما جمولاً ] . وهي اساس الباطنية الشبعية وطمذا فان 
تارخہا لا عکن ان بکون إلا تار خا قدسانا . 


e‏ التاريخ القدساني 

وما وراء التاريخ 
١‏ - نطلتى امم التاريخ القدساني على التمثلات المنظمة في فكرة دور 
( سره اوا اول را SS‏ کک 


الى درحاته ني ملم المرفان o ٤‏ عة علاقة بين عل العرفان القدساني والتاريخ 
القدساني . فالوقائم المدركة هنا ها حقىقة الحوادث بالطبع ولكنما ليست 
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حوادث تتمتم بعبنمة الما والاشخاص الطعين الذبن يلون کتب التاريخ 
عاأدة ؛ د مېۇلاء الاخيرين 1 يصنع التاريخ € ۰ ولکنہا وقائم و با لمعن 
الدقتق للكامة ؛“ وتكتمل فبا وراء التاريخ > ( ووم ماق عال الذر الذي 
قابل فيه الله ا لجنس الشري کله هو خير مثل يضرب) ٠‏ أو تشف من سباق 
أشياء هذا المالم الذي تشكئل' فبه العنصر الحفي من الحدث ٠‏ والخندث غير 
المرثي الذي لا يقم تحت الادراك التجربي الدشسوي › باعتبار نها تفترض 
ضربا من الادراك الكشفي الدي تفرد بالمقدرة على وعي المظہر . فلا يدر ل 
الام والأنبباء > كأئة وكأنبياء > إلا في خطيطة التاريخ القدسانى . ويتمتم 
التاريخ القد سان ء (الحقب النسوية ودور إمامة 8 ولاية ما بعد النبوة )» بمذىة 
يست ببفىة تطور ماء ولكنما بنىة تقود الى المصادر. إذن فان أول ما نقصد 
اله التاريخ القدساني هو معن ی النزول لستطم وصف «الصعود» وختام‌الدور. 


وا يفسر الملا صدرا ذلك وهو يشرح تعلم الأمة > فان ما أنزل 
( اي ما جلى في قلب الني ) » هو اولاً حقائتق ووقائم القرآن الروحة 
قبل ان يتكون الشكل المرئي للنص من حروف وكامات . وهذه الحقائق 
هي نور الكلام وقد كانت حاضرة من قبل اث يظبر اللاك بشكل مرئي 
فملى نصوص الكتاب فقد کانت الحقىقة الروحبة موحودة وهله بالتحد دد 
هي ولاية الني في شخصه السابتق على الرسالة النموية “ لأن الرسالة الشوية 
تفترض دلك " . وهذا بقول الني كما رأينا : « على ( الحقائتق » الماطن ) 


)١(‏ يشير الؤلف الى ما كتبه اللا صدرا ( في شرحه عل الحديث الرايع » الاخير » من باب 
الغرى بين الرسول والني واحدث من كتاب الحجة من اصول الكني ) : 

قال قعالى « نزل علبك الكتاب > أي ازل حقائق القرآن وانوار الكتاب عل قلبك بالققة 
متجلىة بسرك وروحك لا صورة ألفاظ مكتوبة عل الواح مقروءة فارسبة او سريائية او عبراة 
رك قال « بالحى أنزلناه » يمني ازل بالحقيقة لا بالصورة فقط » ثم اخبر عن سقبقة الكتاب الذي 
هو کلام الحتی بقوله : « ولکن چملناه نورا ېدي به من نشاء من عبادتا » اشارة الى ان تعلم 
الفرآن بأن يتجلى فور الكلام الذي هو حقيقة القرآن عل قلب من يشاء من عباده . 
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وار رأة ومن ها فقد ابتدأت النبوة مع آدم على الارض 
( قارن هذه النقطة مع ما سيرد ادناه : التاريخ القدسانىي عند الاسماعلية ) . 

ولعله يكون افضل لو اوضحنا الفارق بين الوحي الالهي الذي أعطي الى خر 

ني مرسل والامحاءات الى أعطبت للأنساء السابقين ن ان ار 
تقول ان کل ني من هؤلاء الاخ امماحاء ومعه نور تاه من الکتاب 
الذي بحمله . ولكنا نستطيع ان نقول عن آخر الانساء ان م نا قد جاء 
وهو بذاته نور » وانه کان برفقته کتاب . وان قلب هذا النی (أو باطله) › 

هو الذي ينر الكتاب "' . وان باطنه هذا هو الولاية : ا ت 
حقىقة عل الامامة . ولهذا فقد قال الله في سورة الحادلة »> عن ا)ؤمنين 
الحقمقمان (آية ۲۲) لميزم عن الجاعات الاخرى : « أولئك ”كتب في قلويم 


)١(‏ اورد هذا الحديث الفاضى التستري ( احقاق الحتقى ج ه ) ويفرد له بابا خاصا هر الباب 
المالث وفبه سبعة اقسام . وبرويه التستري نقلاً عن « ينابم المودة » ص ۲٠١١‏ ۽ و دا فراند 
السمطين » » و « صكفاية الطالب » ص ١۷١‏ ؛ و « الدقائى » 

والمقصود ذا الحديث ١‏ تفضيل علي ( ع( وھ ذا ما کان برمي اله القرشي الكنحي 
في كفاية الطالب ؛ اذ يضف الى الحديث قول الني «فذل على عل سائر الئاس كفضل جإريل 
على سائر الملائكة » , س« فکرة الامام امستودع والامام المستةر » وهذا ما دفيم من رراية 
القندرزي في د ينابم المودة ۾ » اذد إن هذا الور بتنقل بن الأارحام والاصلاب حت ينقسم 
في ابي طالب وعدا ء حق اذا مات ابوطالب اصح مهمد مستودع الامامة وألنبوة الى بيعة 
غدير خم التي ستجعل من على إماء) مستقرا , + س« طبيعة الامام الابداعية النورائية » 
وهذا هو قېم نباو ره نقمي « عون اخہار الرضا» في ولادة فاطمة من ذور (قارن ذلك بولادة 
الامام عند الاسماعبلىة ب. ١‏ 4 ) ثم تقترن فاطمة بعلي قمصبح المعصومون الاربعة عشر كلهم 
من نور فتفم عندها الآبة ه + من سورة النور على أن المقصود بها م الأمة . ( ائظر في نقد هذا 
الحديث واصوله الہودية والفارسبة غولدزر ترجة بدري ص ٤‏ ۲۲ وما بعدها ) . 


(۲) افظر اللا صدرا ( الباب المد كور -الحديث المذ كور من امرجم الاسبق ) فمو يقول : 
د کا قال (جاءج من الله نور) وهو مد و (کتاب مپین) وهو القرآن فشتان بین نیبین رسولین » 
ي جڃجيء ويګون هو دذاته نور وهەه کتاب وني ڳيءَ ومد نور من الكثاب , 
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ر 
الامان » لأن الاجان لا يبلغ الكال إلا اذا بلغ هذا الباطن . فالادراك الام 
الحقىقة النسوية يفترص بلوغ هذه الباطنبة والاحداث التي تكتمل فيها . 
وهذا امر ختلف كل الاختلاف ما ببلفه الادراك التجريي في وقائم 
التاريخ الخارجي . 

ونخلص ما قلناه سابقا ( أ - ٣‏ ) حول العلاقة القامة بين الني 
و « الحققة الحمدية الباقمة » او الانسان الكامل الملكوتي الذي هو المظير › 
لی أن هذه كلما لا يكن ان تكون ضربا من إدخال الإلمي ني التاريخ» مثلما 
نجد ذلك فى فكرة التحسد المسحىة . ونخلص كذلك الى أن الوظمفة المظمرية 
تعنى انه حب التمبيز أبداً بين صفات المحقىقة الباقية من جهة > وهي التي لا 
تنسلى الا للقلب > وبين صفات المظر الخارجي الذي براه كل الاس مؤمنين 
وغير مؤمنين » من جمة ثانبة . وبالطبم فان النى “ بالاضافة الى كونه مظمر 
العوالم الروحة والجسدية » فانه كذلك « مجمع البحرين » . ولكنه عندما 
بتكل عن « وجمة » البحر الذي عثل انسانيته > فانه لا وستطيم الا اف 
بقول : [ قل" إا أا بتر ملك" 'يوحى إلى ] ( الآية ٠٠١‏ من سورة 
الكهف ) . ولمذا فاننا قلا ؛ عندما أشرنا الى الشعة ٠‏ انه اذا كان علما 
النبوة والإمامة الشيعبين ٤‏ يضما المفكربن الشعة أمام مسائل ماثلة لسائل 
عل المسحمة » فان فكرة المظمرية ( كمرآة تنعكس علما الصورة دون ان 
تتجسد فما ) كانت تقودم دانًا الى حلول مختلفة عن حلول العقمدة المسحة 
الرسمىة . والمحال هو أن" مره" فككرة « الأدوار » ووحود « الدور » نفسه > 
دعود الى هذه الحققة الغىىة الى تستشف من خلال مظبرها . فلن ممة دوراً 
فأن هناك حدان برتدٌ اليا كل حدث من حوادث التاريخ الروحاني . وهذان 
الحدان ها باب ما وراء التاريخ ؛ وهذا الأخير هو الذي يعطي للتاريخ معناه 
لأنه بحسل الى تاريخ قدساني . فبدون ما وراء التاريخ > أي بدون أسبقة 
د في السماء » “ وہدون عل معاد »> يكون من الخلف الخالص ان نتکل عن 
أي معنى للتاريخ . 


۱۹۸ 


أما الشعوز المىداً وبالناية > فيختلف عن « الوعي التارخي › الدي بداً 
ته وي موعد ثابت مع قدوم المسحىة وجيء فكرة تجسد الله في التاريخ“ 
وذلك لأن هذا الشعور موجه أصلاً نحو إدراك الاشكال المظبرية . فالسائل 
التي أثارتما هذه التمثلات ني الفلسفة الدينية في المسيحية منذ قرون › لم قطرح 
أمام الفكر الاسلامي اطلاقا . وههذا فان فلسفة الاسلام الشمي النبوية > 
شاهد على أن فلسفتنا ( في الغرب ) ؛ مجحب ان تنصت لتفكر حول نفسبا . 


لقد أشرنا منذ البداية ( أعلاه أ - ١‏ ) الى انه اذا كان وحدان الائسان 
سبحي مثبتا حول بعض الوقائع التي جد ها توقبتا في التاريخ ( الفداء ء 
التجسد ) فات وعي الانسان المؤمن لأصله ومصيره اللذن يتعلق با معلى 
حباته الحاضرة > يكون مثبتا على وقائم حقىقىة ؛ وإن كانت تعود الى ما 
وراء التاريخ . فأما معنى أصل فیدر که بالتساؤل الذي بطرحه الله على 
الآدميين في يوم عالم الذر قبل ان هبط بم الى الارضص . فما من توقيت يمكنه 
ان يبت تاريخ هذا الوم الدي يمر قبل وجود الارواح كا تقول الشعة . 
والحد او الطرف الآخر بالنسبة للشعي » مفكرا كان أم مؤمنا بسبطاً ؛ فمو 
رجعة الإمالم الفائب ( الامام الممدي الذي تختلف فكرة الشبعة فبه عن فكرة 
باقي الاسلاميين اختلافا عقا ) . فمذا الزمان الحاضر الذي يتسمى بامم 
الامام ٤‏ هو زمان غببته . ولمذا فان « زمانه هو » قد أفرد بأمارة مختلفة 
عن أمارات التاريخ أي زماننا نحن . فلا يكن ان تنكل عن هذا الزمان 
( أي زمان الغببة > زمان المدي ) › الا فلسفة نبوية لأنما فلسفة ( معاد دّة) 
Ll‏ . فيان هذين ادن : | بداية ] أو« گېد فى السماء » وختام او ناي ٤‏ 
تنفتح برحعة الامام المنتظر ؛ « على زمان آخر » ٤‏ فتنقل مأساة الو-جود 
الانساني الذي يعيشه كل مؤمن . فتقدم زمان الغبة نحو خايمته » إن هو الا 
نتسحة اأرجعة الامام > وهذا هو دور الولاية الذي لى دور النبوة ۰ 

۳ - هذا وكان ني الاسلام خانم النببين ولا ني بعده » او بتعبير أدق > 
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لن يأتي بعده رسول يب الناس شريعة إلة . هذه نقطة نقطة يتفق علا جمسم 
الاسلامسين من جبة ( أعلاه أ ٣‏ ) > وهي أساس لمعضلة من جمة ثانىة : 
أفتكون نتمحة ذلك ان بتر کز الوحدان الديي ٤‏ الأجال المتعاقىة “ على 
هذا الماضي النبوي الذي خت “ فلا يدرك من الكتاب والحالة هذه الا جموعة 
قوانين الحباة الخلقة والاجاعية » لأن زمان النبوة »“ قد ختم على هذا المعنى 
الحرفي الظاهر للنص . أ يبقى هذا الماضي النبوي نقسه « قيد الوصول » 
4A venir‏ › لان نص الكتاب ځوي معىی روسا مستوراً دتطلب تعلىا 
روحما هو مہمة الأمة . فعد دائرة النوة لي دائرة الإمامة > وها التنالي 
او التتابم هو فكرة تشعبة في أساسها . وأبرجم الامامان الخامس والسادس 
في بعض أحاديش) الى مدأ التأوبل مبطين برك التاريخىة والشرعىة قىل 
ان خط . البك هذا الحديث مثا : « لو كان اذا أثزلت آية على رجل ثم 
مات ذلك الرجل ماتت الآية» لمات الكتاب . ولكنه حي . حي مجري فمن 
بقي ا محري فيمن مضى""' » . لقد رأينا اللا صدرا ينظم كل ما قبل 
حول هذه الناحبة في شروحه على نصوص الأمة ( انظر اعلاه أ س ه) . 
نما ختم هو النبوة التشريمية وحدها > وما انتهى فو استعال ڪامة ني . 

وعندما بقال أن النبوة مؤقتة وان الولاية باقىة »> بكون المقصود هو هذه 
الثبوة التشريعبة. ذلك أتنا اذا وضعنا الأنماط الخاصة إلرسول ( أي رسول ) 
جانا » لكي لا نعتبر الا الأغاط الحاصة بالني ( ( آي ني ) کا بر ما عل 
العرفان ٤‏ وجدنا هذه الانماط مشترک بين الامة والأولباء بالٰعنی الواسم 

للكامة . وهذا فان ما ستر تحت إ! سم الولاية في الاسلام > إن هو الراقم 
ل نبرة طني لا يكن للانسائية ان تنقدما يدون ان تار وبدپي ار 
مثل هذا التو كمد سمظمر وريا للغاية امام أعين ( ۰ ) السنة . 

( انظر أدناه الفصل السابع e‏ وردي ) 


. الصفحة قبل الأخيرة من كتاب « شرح أصول الكاني » لملا صدرا‎ )١( 


۱۲° 


فعلىی هذا ادس الاسامي “ يقم عل النبوة الشعي ترسيمة تاريخ قدسالي 
عظم تتكشف فيه إرهاصة لاهوت عام لتاريخ الأديان . ولقد أوضح حدر 
آملي ذلك في رسوم بيانية دقبقة معقدة ٤‏ ا تكلم مس الدين اللاهيجي في 
هذه القضة مطولً. فثمة فكرة مشر كة بين الشمة الانىعشرية والاسماعيلة 
ويلتقبان عليما ني نقطة الانطلاق > وتلك هي ( فكرة النبوة الباقية وهي 
نفسما فكرة الولاية التي تبداً في عالم الإبداع » أدناه ب )١‏ ,فالنبوة المطلقةء 
الاساسبة الأصيلة » انما تعود الى الروح الاعظم ( الانسان الكامل الملكوتي > 
العقل الاول > الحقمقة الحمدية ال اقبة ) ٠‏ التي برسلما الله الى النفس الكلية 
قل اث برساما الى الارواح الفردية لشرح فما أسماء وصفات الله ( نبوة 
التعريف ) . وتبدو هذه القضية عند المفكرن الاسلاممان كتوسيع لقضبة 
النبي الحقبقي في عل النبوة المسبحي والمهودي اي قضبة النبي الحقىقي « التي 
تنتقل من نبي الى نبي حتی تصل الى محل سکونا». إلا أن دعل سكوا» 
هٺا » هو اآخر الاتيماء نبي الاسلام : 


۽ - وتتمثل كلىة هذه النموة کدائرة بتکون خطہا من نقاط متتالىة 
ثل كل نقطة منها نيبا > اي لحظة جزئية من النبوة . وقد كانت النقطة 
الابتدائبة في دورة النبوة على الارض هي وجود آدم الارضي . من نبي الى 
نبي ( وتعد السان ٠٠٠٠٠١‏ نبي ) ومن رسول الى رسول ( وتعد هذه 
السان ۳٠۳‏ متهم ) ومن نبي كبير الى نبي كير (وتعد منهم ستة أو سبعة) > 
تتقدم الدورة حتى کون المسح آخر نبي جزئي کبار . ومع جيء مد ٤‏ 
اكتملت الدائرة واختتمت . وهكذا يصح مد ٠‏ إاعتياره خاتم النبين 
( فيحمل كل الانساء السابقين ) ؛ ظاهر الحقبقة النوية الباقسة “ والروح 
الاعظم والانسان الكامل الملكوثي . ويظر الروح الاعظم فيه بحقمقة النبوة 
ذامما . و هذا فانه یستطیم ان قول : « انا اول الانساء خلقا › ( باعتبار 
أن الروح الاعظم يستبتق العوالم في الوجود ) > وآخرم رسالة وظوراً» . 


۱۲۱ 


کل نی من الانبساء ٤‏ من آدم حتى المح » کان مظمراً خاصاً او حققة 
جزئمة من هذه الحققة النبوية الباقبة . أما المحقنقة التي هي دعامة الوصف 
البوة في کل نبي ٤‏ فهي اللطبفة أي القلب الذي يتولد من ازدواج العقل 
والروح . فهي في كل نبي محل نزول العقل ( المعنى العميتى ملاك كقلب) . 
فللقلب وجبان › وحه الى العقل “٠‏ الذي هو سدة الرؤى “ ووجه الى الروح 
نبا محل العلوم . « القلب عرش العقل ي عام الغيب » "' . 


والآن» وا ان الولاية هي باطن النبوة“ وبالتالي الصفة الانشائية للامامة؛ 
لذلك فان ترسىمة التاريخ القدساني “ جب ان تشمل في جملا » عل النبوة 
وعل الامامة . ولاية دور النبوة موافقة لبداية دور الامامة فعندما تکل 
حدر آملى عن علاقة النوة بالامامة ٤‏ رسومه السانىة »> عثل لدورة الامامة 
بدائرة فى باطن الداثرة التى تمل دورة النبوة . ولمذا فان دورة الولاية مثل ٤‏ 
في الراقع “ دورة التبطين » إذ أن الامامة الحمدية هي باطن كل الديانات 
النسوية السابقة . ولمذا فان دور الولاية لا محر بحيء شريعة جديدة واا 
نحيء قائم أي د إمام القىامة » . 


بتنا نعرف الآن ان الذي يدعى الولاية في الاسلام هو تفس الذي كارن 
يدعى خلال الحقب السابقة للنبوة؛ بالنبوة لا أكثر (اي بدون رسالة رسول). 
و كان لحمد اثنا عشر إماما »> فكذلك كان لكل نمي من الانبباء الستة او 
ا لجسة الكمار الدن اأ رسلوا قبله:( آدم - وح - ابراهم - موسی - داود س 
مسح | “ اثنا عشر إماما أو وصا ( ورثة روح.ون ) . إلا أن أمُة المسح 
الاثني عشر ليسوا اولك الدبن نسممم بالرسل الاثني عش او الحواربين 


1al 9 (۱)‏ ب اأعنوي وجېان : وه ال عام الغشسب وهو مدخل الامام والو حي ووه الى 
عام الحس والشہادة » ملا صدرا . شرح اصول الكافي » باب الغرق بين الرسول والني والحدث » 
الحديث الثالكث , 


۱۲۲ 


ge a‏ للنوة ا 
فكذلك كان وصية الامام الاول مظمراً وخاتا للولاية المطلقة . أما الظہور 
امرئي في الولاة ققد ادا بشيث ابن آدم وإمامه وتنتهي مخاتم الولاية الخاصة 
في الحقبة 0 من النبوة * بلامام الثاني جذ کرام امستور . وكل من 
النسوة. وهكذا نرى aPC e:‏ الروحي“ 

فبمذا الاخير يتم « رجوع » النوة الى اصلما . 


ه - ولجمل هذا التاريخ القدسانى تماسك كامل » نظراً لأن الامامة 
الحمدية كائنة قي الاشخاص الذين يثلون عالم الابداع الاثنيعءشري على الارض»؛ 
وفي اكال الديانات النبوية التي بقود هو « التاريخ القدساني » الى باطنها . 
فالتشيع »› باعتباره باطنية الاسلام » يتم" كل الباطنيات . لقد اقفل باب 
نبوة التشريع ٠‏ أما باب الولاية فسيظل مفتوحا الى بوم القيامة . 


وأن رسوخ هذه القضبة واضح تام ٤‏ وهي حت لو اقتلعت ظل بامکاننا 
التعرف السما. وهكذا فانه اذا كان الجكاء الاهىون الشعة قد تينوا حكة 


)١(‏ انظر في ذلك « الكشكول » لبدر بن علي الآملي . الطبعة الاولىء النجف ١٣۷٣‏ ه, 
فو بورد ما يذكره المؤلف عل هذا الشكل : 

« الشريعة الاولى الفاتحة لآدم (ع) » اوصباؤها اثنا عشر وصبا وهم آدم . شث » ريسان » 
قینان » حليث ؛ غنميشا » ادريس ٠‏ برد » اخنوخ » متوشلخ » لمك » توح . ثم الشريمة الثانية 
لنوح واوصباؤها اثنا عشر الخ . وشردعة موسى هي اامسة عله واوصىاۋها انا عشر وم 
عبی ۰ شمعون » می » منذر » دانسال ؛ مکمخال › انشوا » ریشخا » نسطورس › 
مرغید ٠‏ ران 

وخم الكلام : ستة انبباء مر سلين وم كالستة ايام والارصاء كالاثني عشر ساعة ٤‏ لکل م 
منم » وكالاثني عشر شرا التي حيط بها السلة الكاملة , 


۱۲۳ 


ان عربي الالة الصوفة ( انظر الجزء الثاني من هذا الكتاب ) واجدين فيه 
ضالمم اأنشودة > فان نة نقطة أثارت الكثير من الناظرات لانه کار من 
المستحسل على تلامذته الشعة ( حدر آمل - کال کاشاني م ساعن ترکي 
اصبہاني الخ .. ) ان بتساهلوا فما . فابن عربي بقل صفة الولاية المطلقة من 
الامام الى المسح ؛ في حين انه را وصف نفسه هو بصفة خااتم الولاية 
امحمدية "“ . ولس جال الالحاح على ذلك هنا ؛ ولكنا نستطبم ان نتذاً 
بالتفكك والتهافت اللذين تتعرض ف) الترسمة التى عرضناها أعلاه نتمجة لهذا 
الموقف» وذلك لأن دور الولاية يفترض اننهاء دور النبوة . ولذلك فل يستطم 
ااشراح الشعة ان يفسروا اسباب ساولة ابن عربي . وعلى كل حال فان هذه 
احاولة تلفت انتباهنا الى واقم ما لعل الامامة ولعم المسبحية من وظائف 
ممائلة ولكنه ببقى ان معنى الانتظار المعادي كجوهر الوجدان الشعي› 
يۇ كد انه لا عكن ام الولاية إلا أن بكون الامامة الحمدية مل فى شخص 
الامامين الاول والاني عشر ٠‏ وذلك لأن الامامة الحمدية هي ظہور باطن 
الحقمقة الحمدية الماقة . 


والمعاد 
٩‏ هذا الوضوع ادي e ree a‏ 
E O RT‏ ر ew‏ 


) يسمي ابن عرب فبوة اسبح ( انظر كتابه فصوص الحم - تحقيق عفيفي . ط مصر‎ )١( 
فىوة عامة أو وة مصلقة ويعتبره حاتم الانماء . اما عمد فکان دا قات انا فبوة‎ 
وهو یری أن بامكان الاواماء اكتساب هذه القوة بعد بعد وصوفم الى درجة خاصة في‎ . E8 

جم الروحي ( الفتوحات ت الكبة ج ۷ ص ۴و ٤‏ ) و( صوص ج ۴ ص لا ) . 
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الامام الثاني عشمر الذي انتهى به عا إبداع الإمامة . والأدب الذي يتكل 
عن الامام المستور ( في العربية او في الفارسبة ) هو أدب ضخم جداً , وق 
جع مصادره صفار القمي ( ۲۹۰ ه | ٩۰۲‏ م ) وهو راو حاضَّر الامام 
الحادي عشر “ والكليني وتاسذه النعاني من القرن العاشر م. الراإبم للبحرة ؛ 
وابن بابویه ( ۳۸۱ھ | ٩٩۱‏ م ) الذي کان يستقي معاوماته من شاهد معاصر 
هو حسن بن مقطب > والشبخ افيد ( ٠١٢۲ | ٤1۳‏ م ) ٠‏ و# ك بن 
حن الطومي ( ٠٠١‏ ه | ٠١۹۸‏ م ) ؛ وأخيراً السان الرئيسبة الحموعة في 
الجلد الشالث عشر من حار الأنوار « دائرة معارف الجلسي » . کا تظهر في 
اران حالما کتب کثرة حول هذا الموضوع : « إلزام اللسيب »› للشخ عل 
بزدي » و « الكتاب العبقري » للعلامة النهوندي . ( الا انه ل يترجم من كل 
هذا التراث الا بعض الصفحات فقط الى الفرنسىة ) . 


والفكرة الاساسىة الى يتأملها مثلو الحكة الإمة ( او العرفان الشعى ) 
هي التي ذ كرناها سابقاً :فكا ان دورة النبوة تختتم مخاتم النوين > كذلك 
فان الولاية “ وهي التي تحاذي النبوة وتاشما من حقمة لقبة » تختتم بالامامة 
الحمدية ؛ فتختتم الولاية العامة بشخص الامام الاول وتختتم الولاية احمدية 
الت تثل باطن الباطنيات السابقة بشخص الامام الثاني عشر. او کا قول أحد 
أساتذة التصوف الشعي في ابران عزز النسفي ( من القرن السابم ه . الثالك 
عشر م. ) ٠‏ تامىذ سعد الدبن مويه : « لقد سام آلاف الأنيياء السابقين > 
واحداً بعد واحد » فى ايداع الصورة المظمرية اي النبوة “ وأكملا مد . أما 
الآن فان على الحقائتى الباطنىة ان تظر ٠‏ إن أرادت الظمور ٤‏ حول الولاية 
( التعلم الروحي ) ٠‏ اما الولى الذي تظمر الولاية بشخصه فصاحب الزمان ؛ 
إمام هذا الزمان » . 


واصطلاح صاحب الزمان هر الاشارة إلخاصة بالامام المستور الذي ا تراه 
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الخلاص الشعي التقي وتأمل الفىلسوف > وهو الذي كان ابن الامام الحادي 
عش حسن العسكري والاميرة الببزنطبة نرجس ) . ويشار اليه كذلك بامم 
الامام المنتظر؛ المبدي ( وقد أذكرنا بأن فكرة الامام‌الممدي تختلف تماما عند 
الشعة عا هي علبه عند السنة ) وبقائم القيامة . وتكثر في ترجة الامام 
الثاني عشر اللمحات الرمزية النموذجىة الاصلىة حول ولادته وغىبته . ولنقل 
حالاً ان اند التارخي لا يكن ان جد سبيله اليه “ فلا سيبل اليه الا بجا 
أسميناه بالتاريخ القدساني. ولمذا فلا بد لنا من العمل كظواهريين ؛ فنتكشف 
نوايا او مقاصد الوجدان الشعي لنرى معه ٤‏ كف ظہر لنفسه منذ اصوله 
الارلى . 

۴ - ولا بد لنا من ان نتوقف على ما هو أسامي ق‌الموضوع. فنحن نڌ كر 
ان الشرطة المباسة قد أمسكت بلامامالجحادي عشر حسن العسكري كسجين 
في سامراء ( مئة کبلومتر من بغداد ) وانه توفی عن ۲۸ عاماً في سنة ۰٠۲ھ‏ 
۳ م. وي هذا الموم بالذات اختفیى ولده ذو امس سنوات »› او اكثر 
فللا > وابتدأً ما نسمبه بالغسة الصغرى . وهذا التزامن معنى غنى جداً 
النسبة للحس الصوفي > فالامام حسن المسكري يعرض نفسه لجاعته كرمز 
ممتهم الروحبة . اما اينه الروحي فىصح غير منظور منذ ان بترك هذا 
العام ؛ فيبات على روح المشايعين ان تود الرجعة ( اي المودة الى الحاضر ) 
من هذا الولد . 

وتتم غببة الامام الثاني عشر مرتين . فقد استمرت الغسة الصغرى سعين 
سلة کان للامام الستور خلاها اربعة نواب» يلي واحدم الآخر ويتصل الشعة 
بواسطتم به حت أمّر خيرم ( على الصيمري ) برسالة أخيرة : 

« أذ اجمع امرك ولا توص الى احد يقوم مقامك بعد وفاتك فقد وقعت 
الغيبة الُانية » . فكانت كامات ائه الاخيرة و لله شأن هو بالغه » “١‏ . 


. ٠١١ ص‎ ٣ الجاسي , بحار الأنوار » ج‎ )١( 
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ومنذها ابتداً التاريخ المستور للامام الثاني عشر > وهو تاريخ لا يوحي 
بي شيء ما نسميه بتار خة الوقائم المادية . ولكنه لا بزال ٠‏ برغم هذا› 
حكر الوجدان الشبعي منذ اكثر من عشرة قرون : انه تاريخ هذا الوجدان 
ذاته . ولقد نبت رسالة الامام الاخيرة هذا اليجدان من كل خدعة ومن أية 
ححة ترمي الى وصم حل لانتظاره المعادي ولر وج المنتظر Imminence‏ „ 
( وتلك في المحى مأساة البابية والبمائية . فرؤية الامام المنتظر غير ممكنة من 
الآن حتى ساعة ظہوره الا في المحم او على صورة ظمور فردي له صفة الحدث 
الشاهكد . ( والروابات عن هذا الظہور كثر کشر ة ) الا انه ظہور لا بوقف؛ هذا 
السدب نفسه؛ زمن الغة ولا يندمج شمن اللحمة المأدية للتاريخ « الموضوعي › 
اذ طالما ان الامامة هى باطن كل الإحاءات الإهىة » فلا بد من ان يكورثن 
الامام حاضراً ني الماضي والمستقبل ولا بد من ان يكون قد ولد سابقا. ولقد 
ظلالتأمل الفلسفي يتعاطى هذه الغببة والرجعة النتظرة وخصوصا ف المدرسة 
الشخة . 

۳ ولقد قادت فكرة الامام‌المستور اساتذة المدرسة الشبخية الى تعميق 
معنى وط هذا الوجود غير المظور . فنا يضطلم عام المثال من جديد جهمة 
أساسىة . فرؤة الامام في ارض هرقلىة السماوية ( قارن ذلك بأرض النور في 
لمانوية ) »> هي رؤية له ٤‏ حبث هو ني الواقع ٤‏ ي عام ماموس وعييي ٤‏ 
بعضو مبيء لتلقي ادراك عام مثل هذا العالل . وما يحاوله الشخيون هنا هو 
ضرب من ظواهردة الغسة . فوحه ممل وحه الامام الثاني عشر لا يظمر ولا 
دستتر محسب قوافين التاريخة المادية. انه كائن فوق - طعي يعطي انمو ذا 
عن نفس النوازع العمىقة كتلك التي تجدها عند بعض المسيحة تابعة لفكرة 
اللاهوتىة المسحة الحضة . فظمور بالاشخاص الذين “ بقدر هو 
اا اا بق ا لا . وظېوره هو معنی حبامم داته . 
وهنا الخيراً يكن المعنى العستق للفكرة الشعبة عن رجعة الامام وغببسته . 
وانما الناس انفسمم م الذين حجبوا الامام بأن أحالوا انفسمم الى عاجزين عن 
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رؤيته » وذلك بتضيبعم أو شلتهم اعضاء الادراك الكشفي والمعرفة القلبة 
التي تحددها العرفانية الشعبة فسهم . فليس ثة وجه للكلام عن ظبور الامام 
طالما ان الناس غير قادرين على رؤيته بعد . فالرجعة ليست بالحدث الذي 
عکن ان نيجس هڪذا ذات صباح ٤‏ وانما هي حدث بتأتی وما فبوما في 
قاوب المؤمنين من الشيعة . اذن فنحن هنا امام الباطنية وهي تحطم السكون 
الذي طالا عيب على الاسلام التسريعي ؛ وحن هنا امام تلاممذ الباطنية 
تقوده الجر كة التصاعدية لدور الولاية . 


يقول الي في حديث شير : « لو ل ببق من الدنبا إلا يوم واحد ٤‏ 
لطوّل الله ذلك البوم حتى ببعث الله رجا مني ( او من اهل بيتي) يواطى, 
امه امي واسم ابه اسم أبي ٠‏ علا الارض قسطا وعدلا ڪا ملئت ظلاً 
NT‏ » . هذا البوم الطويل هو زمان الغبة . ولقد ذاع صدى هذا 
الاعلان التوضبحي فى وجدانات الشعة في كل الاعمار وفي كل الدرجات . 
وقد رای الروحانبون ان مجيء الامام سبظمر كل المعاني التي بقىت مستورة 
في كل الامحاءات . وسبكون هذا انتصاراً للتأويل »> ويسمح للجنس البشري 
أن جد وحدته . ولكن الباطشة وحدها »> هي التق ستمسك بالسر الحقمقى 
التأاويل “ طبلة زمان الغسبة . وطحذا فان سعدالدين حمويه > (القرن السابم هى 
المالث عشر م. ) وهو شخ صوق شعي كير سبق لنا ان ذكرناه اعلاه »> 
يقول : « لا يظر الامام المستور قبل ان يفم الناس أسرار التوحيد › ( أي 
المعنى الباطن للوحدة الإفبة ) ؛ من سور حذائه » . 


ومر التوحبد هذا ؛ هو بالتحديد « الامام تفسه “٠‏ الانسان الكامل ٠‏ 


+٠۲ اورده ابو الحسن فخرالدين ابي الفتح الاربلي ( كشف الغمة في معرفة الانمة ص‎ )١( 
طبع حجري ) باسناده الى ابي دارود الترمذي بسنده عن عبدالل بن مسعود . ولهذا الحديث‎ 
. طرق ختلفة‎ 
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الانسان الكلي » . ذلك انه هو الدي بجعل الاشاء ناطقة »> وكل ما نيصر 
حا ٤‏ ستحل الى باب م العا الروحاني ». فالظمور المستقىل للامام دفترض 
إذن استحالة في قلوب الناس» ويبات الا كال التدريحي لرجعته متعلتا بإمانة 
مشايعيه ونتبجة لفعل وجودم ه٠‏ ذاته. ومن هنا كانت كل أخلاقة (الفارس 
الروحاني ) الذي تخفي فکرته كل أساس التشتُم » ا كان من هنا تناقض 
تشاؤمه » الذي يؤكد ني بأسه الأمل » لأن رؤيته تحتضن من جبة واخرى 
فی مها وراء التاريخ : وجود الارواح والقمامة التي هي تحوٴُل الاشباء والتي 
كان بحدد فيا » كل أخلاقمة الزرادشتمة الابرانىة القدمة . 


الى هنا وزمان الفسبة الکاری هو زمان حضرر امي Incognito Jy‏ . 
ويازم عن ې ولمته انه لا عکنه ان يصیر موضوعا او شیا ٤‏ متحدیا بذلك 
كل « عة « لاروحانی . ويازم عن ذلك اض استمرار مجېولة اعضاء 
الأراتب الصوقة الباطنىة ( التحاء والنقىاء . وم تملاء اء روحانىون ؛ 
الأوتاد او الأبدال ) > وهي مراتب معروفة اما لدى المتصوفة. ولكن بحب 
ألا ننسى انما تفترض تار خا وني مفمومما ذاته “ فكرة الولاية الشعىة . ذلك 
أن هده امراتب حدر م داف الدي ددعی قطب الاقطاب او الامام ٤‏ في 
تعود الى باطن النبوة الدي يل الامام يذبوعه. وعلى كل فقد سبتى ان ملت 
اسماء هذه المراتب فى أحادیث الامامين الرابم والخامس ٤‏ کا تذ كر أحاديث 
الامام الاول مع ثاميذه كمسل ؛ وتعابيرها الدققة سللة حكاء الله > الذين 
سقون ی غالب الاحمان ٤‏ جہولن من الناس جلا بعد جل ٤‏ او سلسلة 
العرفان كا سبقال فبا بعد . وهذه السلسلة التي تمتد ٤‏ من شيث بن آدم حتى 
الأمة الحمديين مع كل من أقر“وا بإمامتمم > هم مبلغو باطنالنبوة الباقية. ولكن 
حقمقتهم وحقىقة وجودم > لا تخص هذا العالم المرئي الذي تحكه قوى القهر ؛ 
فم يشكلون صفوة الروحان الحضة ولا يعرفهم سوى الله وحده . 

4 - وکا نعم “ فلق د شئه الني مد ؛ شأنه في ذلك شأن ماني ء 


٩‏ س تاريخ الفلسفة الاسلامية ا 


البارقليط ؛ ولكن عل الامامة يسك بفكرة البارقلبط كرؤية مستقبة > 
وذلك نظرا للهائل بين خاتم النبوة وخاتم الولاية . ويشبه العديد من المؤلفين 
الشيعة ( كدر آملي وڳال كاشاني ) الامام الثاني عشر »> او الامام المنتظر 
البارقلمط الذي جاء خبر قدومه في إنجبل يوحنا الذي يأخذون مم به. وذلك 
لأن مجيء الامام - البارقلبط يفتتح ملكوت المعنى الروحاني امحض للإيجاءات 
الإهىة “ اي للدبن الحتى الذي هو الولاية الباقية. وهذا فان دولة الامام تؤذن 
بقمامة القمامة . فقبامة الأموات › ا يقول شمس الدبن اللاميجي“ هي الشرط 
الذي يسمح بتحقىق هدف وثرة تأييس [ من الأيس وهو الوجود ] الاشياء. 
ومۇلفونا يعرفون بأن إعدام العام قابل للتصور فلسفبا »> ولكن عل إمامتم› 
حمل تحدبا] مذا الاحتال. ولقد بقي أفق عل المعاد ثابتا في ابران قبل وبعد 
الاسلام : فالدي يسود عل المعاد الشعي هو وحه القائم وصحبه  (‏ کاٹ 
يسود عل المعاد الزرادسي وحة زاوشانت و صحره ( ° في ل تقصل فکرة 
القبامة الصغرى التي هي الرحبل الفردي عن فكرة القبامة الكبرى التي هي 
قدو م الكور الجديد . 

ولقد أشرنا الى الشبه الذي يقيمه المفكرون الشبعة بين الامام المنتظر 
والبارقلبط › وهو شبه يكشف عن تقارب مدهش بين فكرة التشيع العميقة 
ومل النزعات الفلسفية » التي قادتها فكرة البارقلبطية في الغرب »> منذ أيام 
الجواشىميين ن1م في القرن الثالث عشر حى أيإامنا هذه “ وال 
فكرت وعملت لقبام دولة الروح القدس. ويكن ان يكون فمذا الواقع نتائج 
كبيرة بعد ان توقف عن ان يكون واقعا ملا . وا ألحنا مراراً › فان 
الفكرة الأساسبة هي ان الامام المنتظر لن مجيء بكتاب موحى جديد ولا 
بشريعة جديدة » ولكنه سكشف العنى المستور لكل الإحاءات بصفته 
انسانا كاملا وباط للحقبقة النبوية الباقبة لأنه وحي هذه الإحاءات . ارف 
معنى رجعة الامام المنتظر هو معنى ڪشف انار وولو جي تام “ يفتح باطن 
الانسان الذي يعيش قي العقل “ ويعني هذا أخيرا كشف السر الإمي الذي 
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له الانسان» اي الأمانة التي تحكي عنما الآية القرآنىة ۷١‏ من سورة الأحزاب: 
[ اننا کر خا الأمانة“ علىالستمواتٍ والأرضِ والجبال فأبين أن" محملتما 
وأش فقن منها وهلا الإنسان [ . ولقد رأینا فیا سق ُن عل الامامة 
قد فم هذه الآية منذ البداية “ اي منذ تعالم الأمة » على انما سره الخاص “ 
سر الولاية . ذلك ان السر الإهي والسر الانساني » اي سر انسان الحقىقة 
المحمدية الكامل “٠‏ انما ها ذات السر الواحد . 


وانه لىمكن ذه الحاولة القصيرة ان تكتمل على هذا النمط الاول 
والاخير . ونحن ل نستطم ان نواجه الا عددا محدداً من وجوه الفكر الشعي 
الاثنى عشري “٠‏ ولكنما تكفي لإظہاره على انه فلسفة نبوية في جوهره؛ نعني 
فلسفة تفتحت في مقدمات الاسلام كدين نبوي . 


والآن » فان محاولة حول الفكر الشيعي تظل غير كام اذا ر نحتفظ محل 
للاسماعبلمة والعرفان الاسماعيلى الى جانب الإمامية الاثني عشرية . 


ES ٠ ® 
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ب الاسماعيلىة 


مراحلا ومصادرها - الاساعيلية الاولى 


١‏ - لعشر سنوات خلت كان من العسير جداً كتابة مثل هذا الفصل ؛ 
بالنظر ا كانت عليه حقبقة الا ماعملية من الضباع وسط غباهب المؤلفات 
السوداء المظامة “ الي سوف نشير الى المسؤولين عنما في معرض كلامنا عن 
« اسماعيلية ألموت » . فلقد وقع الانقسام بين الشبعة الى فرعين رئيسين : 
الامامبة الاثني عشرية من جة > والامامىة السبصة من حة اخرى > فعندما 
غادر الامام جعفر الصادق هذا العالل في عام ۷٠٥‏ م ۱٤۸‏ هھ . والامام جعفر 
هو الامام السادس وله عند عختلف الفرق الشعبة مكانة واعتبار ٤‏ فقد توفي 
ابنه الاكبر الامام ا ماعيل قي سن مبكرة وكان الامام جعفر على قد الحاةء 
وهنا يقم الخلاف في كيفىة انتقال الامامة > أتكون الى ابن اسماعبل ؟ ام 
ان للامام جعفر الحتى في ان يستعمل نفوذه كإمام في نقل الامامة الى ولد 
آخر من اولاده وهو مومى الكاظم ؟ وهذا ما فعله الامام جعفر . ان هذه 
القضبة التي تظمر و كأنما اختلاف حول الاشخاص »> تخضع في حقمقة امرها 
لأمر ابعد شأواً : هو تلك النظرة الى بثية مفارقه تصوّّر مثالىتہا شخصات 
الأنة الدين يحيون معنا على الارض . هذه النظرة التي تقسم الشيعة الى سبعبة 
وأثني عشرية . 
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ولقد نشأت حول الامام اماعيل “ الذي تنسب الاس ماعبلية اله » طائفة 
من‌الأتباع المتحمسين ذوي الميول رالنزعات التي يكن وصفما بالشيعية المنطرفة؛ 
بعنی انها حملتهم الى استبخلاص النتائج الاساسية من مقدمات المرفان الشيعي 
التي عرضنا ها فما تقدم : وهي المظمر الالمي في الامامة» والايان بأن لكل 
امر ظاهر حقىقة باطنة؛ وتا كيدم على بومالقيامة وذلك على حساب مقتضيات 
الشريعة . ولسوف نجد الافكار نفسما في اسماعيلية ألموت المتطورة ؛ وحول 
كل ذلك تدور ال مأساة التى كان موضوعما تلك الشخصة المبدعة التي كان ها 
أثرها في النفوس وهي شخصة « ابي الخطاب » ورفاقه؛ وم اصحاب الامام 
ماعل الذي نقم علمم الامام جعفر» ولو ظاهراً على الأقل “ والذي تر كت 
هذه النقمة في نفسه جرحا عقا . 

٣‏ - وانه ل يصل المنا من هذا التفاعل الروحي الذي دار ني القرن المامن 
المىلادي ( الثاني للهحرة ) الا نصوص قلبلة. وهي نصوص كافىة لإظبار العلاقة 
بهن العرفان القد والعرفاات الاماعبلى . وأقدم هذه النصوص نص حمل 
عنوان « ام الكتاب » وصلنا مكتوبا بالفارسىة القدعة . فإما ان يكون هو 
الذات النسخة الاصلىة » وإما ان يبكون ترجة" للأصل العرني “ ولكنه على 
كلت الحالتين يكس بأمانة الافكار التق سادت تلك الاوساط حبث تياور 
العرفان الشعي . ويسدو الكتاب على شكل حوار بين الامام الخامس عمد 
الباقر المتونی عام ۷۳۳ م | ٠٠١‏ ه “ وبين ثلاثة من تلاميذه . وهو يحتوي ي 
بدايته على تاسح واضح لأناجيل الطفولة ( مبكً] كيف ان الامامة ني الاسلام 
ثقابل المسحىة الغنوصىة ) . وثة دوافع اخرى اساسبة منها : الجفر > وهو 
الع الجازي للحروف » الذي لاقى موقعا حسنا بصورة خاصة قي مدرسة 
« مار كوس » العرفاني ؛ والجموعة الماسمة التي تسيطر على نظام الكون حيث 
نلقى بعض الا ثار المانوية الواضحة؛ وحسث يفصح التحلىل عن Kathênothêîsme‏ 
دي فائدة جلسی . 


۳ 


وة موضوع أساسي آلخر وهو « معاراك سامان السبعة > ضد العدو > 
حبث قام لمان بأعباء اللاك مىكائىل والانسان السماوي بوضعه التجلي الاي 
الأولى . واذ رفض لمان الألوهىة لافسه فان هذا الرفض بالذات لا بجعل 
بستشفى تلك الألوهية التي لا يكن ان ”تعب د الا من خلاله . ولوف نرى 
ى ساتى حديشنا كيف ان النظر الفلسفي البعيد عند الاسماعيلية يحمل سر 
التو سد الباطنى كامنا في نايا هذه القضية بالذات . فا مذهب التوحيدي الذي 
لا كان فيه لصور التجلي الالهي مح على نفسه بالتساقض ويتلاثى في 
وثنة مستافيزيقىة لا تل محقبقة داجما. ويختتم الكتاب كلامه في موضوع حول 
« انان العال الأصغر » بعد ان مد وأشار الى ان عل الامامة قد أعطى 
ثاره نى تجربة صوفبة سوف تتضح ملاعا تي الاسماعيلية الصوفية الى نشأت 
في « ألموت › . 

ولقد أشرنا الى « عل الحروف » > وهو عل سوف يکون له ڪبير 
الأهبة عند جاب بن حبان ( الفصل الرابع ٤‏ ۲ ) لا بل عند ابن سينا 
ابا ( الفصلالخامس؛ 4) .فمذا العم الذي تقل المتصوفون الستيون عن الشيعة 
سوف بأخذ فا بعد طابعا موسعاً عند ابن عربي ومدرسته . وحن نعم ان 
جسم الحقيقة عند مار كوس « العرفاني « يتألف من الحروف المجائية . اما 
النسمة « للمغيرة » وهو على الأرجح أقدم العرفانبين الشيعة ( توفي عام ۸٠١۹١‏ 
۷ب م ) فان الحروف هي العناصر التي بتكون منها الجسم الالهي نفسه . 
ومن هنا هة أمحاثه حول « اسم الله تعالى » . ( يقول مثلا ان سبعة عشر 
رجلا 'سعثون أحباء عند ظمور الامام الميدي ويعطى لكل منم حرفا من 
ا حروف التي ينون منہا اسمه تعالى ) . يبقى ان نذكر انه حت الآن ام تقم 
أية حاولة منهجبة لمقابلة مع قبال الهودي . 

۳ وما يدعو الى الأسف ان بكون من الصعب جداً تنبع الحوادث التي 
جرت ما بين كتابة هله النصوص التى ”تعرب عن افكار ما كن تسميته 
بالا ماعىلىة الاولى “ وبين الفترة التي انتصرت فا الا“ماعلىة بقبام الدولة 


۳4 


الفاطمية في مصر ( من سنة ۲۹٩‏ الى ۹٠4‏ ) مع عبمدال المبدي حبث تحققت 
آمال الاسماعبلىة بقبام ملكة الله. فين موت الامام مد ابن الامام امماعبل 
وین مؤسس الدولة الفاطمة عد تلك الفثرة الغامضة »> فترة الاعة الثلاثة 
ارون (وا ع ا غير الغيبة . فالامام الغائب هو الامام الثاني 
عشر عند الشيعة الاثني عشرية). ولكننا نشير فقط الى ان العقمدة الاسماعبلىة 
تعتەر آن الان من الأية المستورين؛ وهو الامام احجمد غر اأحفاد الاما 
اسماعىل » قد أشرف على كتابة رسائل اخوان الصفاء وانه هو الذي وضم 
اأرسالة الجامعة > وهي نظرة اجمالىة ف مضمون الرسائل جا کتیت على 
ضوء الباطنية الامماعبلبة ( الفصل الرابم ۳١‏ ) . وعكنن ا ان نشر ايذا 
الى مؤلف يني هو جعفر بن منصور البمني . ونكون قد أشرفنا مم جعفر 
هذا على اواسط القرن العاشر المملادي ( الرابم للهحرة ) 


فقد شہدت نہاية هذه الفترة عدداً من المؤلفات الكسيرة المنسقة › زت 
بالصطلحات الواضحة والألفاظ الفلسفىة الدقيقة. ولكننا لا نستطيم أن نحده 
الظروف التي مدت لظمور هذه الؤلفات . فباستشاء القاضي النعان ( المتوفي 
عام م ۹۳ ھ ) فان معظم المفکرین الاسماعىلىین کانوا من بلاد فارس › 
وهذه الظاهرة تبدو عند الاساعبلىة بشكل اوضح ما هي عله عند الشعة 
الاثني عشرية. ونذكر من هؤلاء المفكرين : اب حاتم الرازي (توفي عام ۹۲۳م 
۲ ھ ) الدي سوف نشیر فما بعد (الفصل الرابم > ) الى مناقشاته الشہيرة 
مع مواطنه الطميب والفبلسوف « الرازي » “ وابو يعقوب السجستاني الذي 
عاش قي حدود القرن العاشر المىلادي( الرابم الحرة ) وهو مفكر عمق > 
اتف جوا من عشربن كتابا كتبت بلغة موجزة عقة > وا مد بن ابراه 
النسابوري الذي عاش فى الةرن الحادي عشر مملادية ( الحامس للهجرة ) “ 
وميد الدبن الكرماني ( توفي حوالي سنة ۷١١٠م‏ | ۸ء) ه ) وعرف بكثرة 
اتتاجه وعمتى تفكيره ( كان و داعا » للخلبفة الفاطمي الجا بأمر الله > 
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فکتب عدة رسائل ناقش فما مذهب الدروز وم « الالخوان الذبن تفرعوا » 
عن الاسماعبلية ) ؛ وميد الشبرازي ( توفي عام ۱١۷۷‏ م 4۷١|‏ ه ) وأعرف 
ايضا بوفرة انتاجه الذي كان بؤلفه بالعربىة والفارسىة »> و'لقكّب بحافظ الباب 
الأعلى فى تسلسل المراتب الباطنة “ والمفكر الشمير تاصر نخسرو ( الذي توي 
بین عام۱۰۷۲ (1o‏ هھ وعام °44 (Ye e‏ ھ ( وقد الَف کته العديدة 
كلا بالفارسىة . 


۽ - ولسوف نشد فبا بلي “ نتيجة للقرار الذي اتخذه الخلىفة الفاطمي 
الثامن المستنصر بالل » بشأن خلفه » كف ان الاسماعباية انقسمت بعد وفاته 
( عام LAY p14‏ هھ ) الى فرعان . الاسماعىلىون الشرقىون من جة ٤‏ وهم 
اسماعبلىة بلاد فارس ٠‏ وكان مر كزم الرئسي ني قلعة « ألموت »“ ورطلقون 
علمم الوم ف اهلد اسم ) الخوحا « @g Khojas‏ دعترفون الغا خان رئد] 
هم . ومن جبة ثانبة “ فاك الاسماعبلىون الشرقون ( اي اسماعيلية مصر 
والبمن ) الذبن بقولون بإمامة المستعلي باه الابن الثاني للهستنصر بال » وهم 
بلىعون ef‏ السنة الفاطمىة القدعة > وآخر إمام عندم هو الامام الفاطمي او 
القاسم الطيب ابن الليفة الفاطمي العاشر الآمر بأحكام اله (المتوفيعام |٠٠۳١‏ 
4 ه ) قبكون هذا الامام الاخير هو الامام الحادي والعشرون ني السلس 
الامامية التي ابتدأت بعلی بن ابی طالب › ولکنه اختفی وهو ما زال طفلا. 
وينادي أتباع هذا الفرع من الاسماعبلية ( ويدعون في المد باسم « مرا » 
Bohras‏ ( ¥ تقول الشيعة الاثنا عشرية؛ بوجوب غيبة الامام مع كل ما تحمل 
هذه الغسبة من معان مستافيزيقة › کا انهم يعلنون ولاءم لد ٠‏ داعي » | داعي 
الا المطلتى البوم هو طاهر سيف الدين؛ ويقم في بومباي ‏ المند “ ويعتبر 
( تائب الغيبة ) ] وهو في عرفمم مثل الامام الغائب . 


اما مصير الفكر الاساعبلي في « ألموت » فسوف نتحدث عنه فا بعد . 
وأما الفكر الاسماعيلي الغربي؛“ وقد اتبع اصحابه السنة الفاطمة القدية > فهو 


۱۳٦ 


بتمشل بعدد من المؤلفات الضخمة > كتبت في الىمن خاصة > في حدود ية 
القرن السادس عشر الملادي (عندما انتقل مقر“ «الداعى» الاكبر الى اهند). 
وقد ظلت هذه الفلسفة اليمشة “ بالطبم “ غائبة عن تواريخ الفلسفة عند 
لهه سط وعو أن تة الكرر ا روت عرف وخر طا غا ي 
السر”ية التامة . ( وتجدر الاشارة الى ان المن ينتمي » رسما) »> الى الفرقة 
الزيدية من الشبعة > التى لا جال لدراستما هنا ) . عرف عدد من هؤلاء 
الاسماعىلىين الىمنين لوقرة انتاجېم الفكري ٤‏ نذ کر منهم ۽ سمدنا آبراهم بن 
الحامدي» الداعي الثاني ( اموي في صنعاء عام ۲١٠۱م‏ | ۷ه ه ) ٤‏ وسيدا 
حاتم بن ابراهم “ الداعي الثالث ( المتونی عام ٩۱۱۹م‏ | ٥۹٩‏ ه ) > وسيدا 
علي بن مد ٤‏ الداعي الخامس ) المتوق عام 10م | 1Y‏ ھ ( الدى الف 
نحواً من عشربن كتابا أشهرها كتابه الضخم الذي رد فيه على انتقادات 
الغزالى ٤‏ وسىدٽا حسان بن علي ٤‏ الداعي النامن ( توف عام | 1۷ھ( 
وهو الوحد الدي ترحمت له رساله الى الفرنسىة . وتبلغ هذه الحقىة الممنية 
ذروتا ف مؤلف لسمدنا ادريس عماد الدين؛ وهو الداعي التاسم عشر ف النمن 
( توف عام 4م | ۲ هھ ) . ولقد اقتضت الاشارة الى الأساء الثلاثة 
الأخبرة الى ذكرتاها هنا بالرغم من ان اصحابا عاشوا في حقية لاحقة للحقبة 
التى اخترناها كناية هذا القسم الأول من كتابنا . 


ه - فالمعنى الدقتق لافلفة عند الاساعبلىة بحب ان 'ببحث في تأ ويلمم (اموسع 
فى شرح قصبدة لأبي المبم الجرجاني ) > وطلمذا الحديث النبوي : « ان بين 
قاري وبين هذا المنبر الذي أهدي الناس منه لروضة من رباض الجنة » . لا 
عكن مذا الحديث › بالطبع » ان يفم على ظاهره الحري . فمنبر امداية هو 
بالذات هذا المظمر الحرفي» اي الشريعة مع كل ما فما من أوامر وفرائض: 
اما القر فو الفلسفة التى فما بصير ظاهر الشريعة حتما الى مات وما اله من 
فساد وزوال . اما روضة الجنة التى تمد بين المنبر والقبر في روضة الحقيقة 


۱۳۷ 


العرفانىة ومجال الىعث والإحاء ٤‏ حىٹث بىعث المطلم الى حباة جديدة لا 
تزول . هذه النظرة تجعل من الفلسفة مرحلة تعليمية واجبة > وهي بلا شك 
نظرة فريدة من نوعما في الاسلام . انها عصارة الفكر العرفاني الشعي بر "مته» 
وهي بالذات ما كانت ترمي البه « الدعوة » الاساعبلية . 


ل تعد القضبة فضىة توفمتق بين الفلسفة والشريعة “ وهو توفيق غالا ما 
يكون عدم الأثر > ولا قضبة و الققة المزدوجة » عند ابن رشد ٤‏ کا انا 
ليست ايضا فكرة اعتار الفلسفة خادمة للاهوت “ بل هي بين بين . انا ما 
بين العقمدة وااقبر حسث على العقمدة ان توت وتتحول ثم تبعث في الديانة الي 
هي بالدات الحكة الإمبة ودين المحتى . وان التأويل هو التفسير الذي يسمو 
على كلالمعطبات الراقعية لكي يعود با الى مصادرها. والفلسفة تنتهي بالعرفان» 
وهي تقود من ثم الى الولادة الروحانبة . وهكذا نستشف المسادىء المشتر 
بين الامامية الاثني عشربة والاساعيلية . ا اتنا نستشف ايض المبادىء التي 
انفردت وتبزت بها اساعبلىة « ألموت » وهي الملاقة بين الشريعة والحقىقة ٤‏ 
بين النىوة والامامة . وهذه المنادىء ليست مقتدسة عن الفلسفة الونانة 


ea‏ ا . هناك › ل 
عام 0۰ م 1 i‏ ا بالفلسفة الشسودة؛ کا ان بعض الو لفات و 
الكيرة دات الأمة الحاسمة ( كمۇلفات اي يبعقوب السجستاني > ومد 
الكرماني ) hE OE‏ ( المنوقي عام ۲۷١٠م‏ 
۳ھ( . 


وعلينا ان نيئن على وجه الدقة مقابلة اللامح الفلسفبة فى فكر اسلامى 


۳۸ 


اكثر تشعبا واكثر وفرة وغنى ما يفترضه الغربيون حت ‌اليوم» وان نستيخلص 
الظطظروف الخاصة لفلسفة لا تذوب في الفلسفة المونانىة “ كل هذا يبقى عملا 
لمستقبل . وحن لا نعطي هنا الا صورة موجزة لبعض المبادىء الفلسفة 
وخاصة لتلك التي قال بها ابو يعقوب السجستاني »> وميد الدن الكرماني 
والمفكرون الىمنىون ۰ 


ES ° 


1۳۹ 


١‏ - الاسماعيلية الفاطمية 


١‏ - جدلية التو حيد 


١‏ - لك ندرك ما للمذهب الاساعبلى من أصالة عبقة تجعل المذهب العرفاني 
الأول ني الاسلام » وما ني هذا المذهب من أمور تزه عن الفلاسفة الملييينء 
علينا ان نل بنطلقه البديهي الأسامي . فلقد ذهب « العرفانيون » القدماء 
الى اشارات وتالسحات حض سلسبة ؛ وذلك لتنزيه تعال عن التشه بكل 
ما هو صادر او تاشیء عنه : فېو لا یعرف ۰ ولا بوصف ۰ ولا دسمى ٤‏ وإن 
هو الا هوة بلا قرار. فہذه العبارات ها ما يقابلا فيالمصطلحات الاساعبلىة: 
فال هو المبدع > وغبب الغسوب ٠‏ ولا تد ركه الأبصار؛ ولا يكن ان يتسب 
البه لا امم ولا صقة ولا نعمت ولا وجود ولا عدم وجود . فالميدع هو فوق 
الكائنات وهو لس بكائن ولا بكون ؛› انه ينح الكىنونة؛ وهو فعل‌الكىنونة 
ذاته . لقد كان للاساعبلىة الى حد ما >“ فلسفة ماورائة > وان كل ماذكره 
الفلاسفة الذين برون رأي ابن سينا فما يتعلتق بالكائن الواجب الوجود › 
والحتى الأول مجحب ان 'ينقل زمانا ومكانا لكي يصح القول به ؛ فكلاممم على 
الماورائمات يبتدىء بفرض الوجود الكائن » ولكنه لا ينطلق من ثم“ الا من 
الكوأن . اما ماورائمات الاسماعبلىة في تسمو الى مستوى فعل التكون > 
إد انه قبل الكائن هناك حضوع الكائن لفعل الأمر الأول « كن » . ووراء 


4° 


و الواحد » نفسه هناك « الموحد » الذي يوحد جيم الوحدات . فالتوحد 
يشبه ان يكون عندئذ « عل الجوهر الفرد » “ وي نفس الوقت الذي يستقل 
امود بذاته عن کل الو حدات التي بوحدها ٤‏ فو فما وا بۇ کد و-حوده . 


۽ - وعلى التوحد اأذن ان يتجنب الوقوع في شرك التعطىل من جهة “ 
وشرك النشبيه من جهة احرى . ومن هنا جدلية السلبية المزدوجة : فاليدع 
هو في آن واحد عدم س وجوه ولیس بعدم - وجود» لا زماني ولیس - 
بلا - زماني الخ .. وكل نفي لا يكورن صحبحا الا اذا 'نفي هو الآخر . 
فالحقىقة هي في وقوع هذبن النفان في آن واحد » وهذان لا بكتملان الا 
بعملىت‌التتزيه (وهو ان تبعد عن الله الأسماء والأعمال الى تنسب الى «الحدوب 
او أ الرتب السماوية والأرضبة لظموره تعالى ) [ والتجريد ( وهو أن 
حر ”ده تعالى محعله مفارةقا للظواهر التى تذشاً عنه ) . وهكذا تتركز وتحدد 
وظىفة التجلي » . ومحدد أحد المفكرين اليمنبين »> ني القرن الثاني عشر › 
التوحد بأنه « بقتضي معرفة الحدود ( جم « حد» وهو المدى والرتبة ) 
السماوية والأرضة › والا مان بأن كلا منہا فرید في مکانته ورتبته دون ان 
دشترك معه حد" آخر » . 


وهذا التوحد الباطنى يظمر » فى جلته » يعدا بعض البعد عن مبداً 
التوحبد السائد عند رجال الفقه في الاسلام . ولكي نفممه حت الفهم علينا ان 
نعطي الأهمبة البالغة موم « الحد . ومتاز هذا المفہوم بأنه ربط بين فكرة 
« المونادولوجبا » فى التوحد وبين التسلسل الرتبي الأساسي لعلم الوجود عند 
الاسماعبلية . فذا المغموم بق علاقة وطمدة بين فعل التوحيد ( وهو معرفة 
الواحد ) وبين التوكد > وهو منشاً الوحدة وتكو نها “ انه توحد الوحدة . 
وبعبارة اخرى فان الشترك الذي يفسد الألوهبة بإدخاله الكثرة فما هو بحد 
ذاته افساد للجوهر الانساني الفرد الذي لا يدر له ان يتكون في وحدة 
حقيقية “ لانعدام معرفته ب « الحد » الذي هو « محدوده » > ذلك « الحد» 
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الدي ححدد له مرتدت_ه في الوجود . ادن السؤال هو : الى أي « حد» برجم 
انيثاق الوجود عن الدع ؟ وبتعبير آخر : كيف يتكون و المحد » الاول 
الذي هو الكائن الاول ؟ أي ما هو « الحد » الذي تخرج عنده الألوهية عن 
موضها وخفاما المطلتى ؟ وما هو « الحد» الذي تتكشف عن ده الألوهمة 
بشكل شخص فتصبح العلاقة الشخصبة بها إذ ذاك ممكنة بالمعرفة وامحبة ؟ 
وكىف تنيثق د الحدود » كلها على أثر التجلى الالمي الأولي ؟ وان طرح هذه 
الأسئلة يعني التساؤل حول النشأة الأزلية لعل الإبداع , 


م - اما الكتاب الأقدمون زالابرانمون الذين ذ كرام سابقا) فقد نظروا 
الى تلك النشاة على نحو نظرتمم الى انبعاث الوجود من العقل الأول . واما 
الكتاب البمنبون فيذ كرون ان العقول جميعا > الصور المنيرة الملائكية لمال 
الإبداع قد أبدعت كلها دفعة واحدة وعلى قدم المساواة فيا بينما » ولكن هذا 
كل لإ يكن الا « ا أوالا » . اما « الكال الثاني » الذي ينبغي له انت 
بک ونیا نہائباً ويبعثما ي‌الوجود فمو بيترتب على اجازها للتوحيد الذي يتوقف 
علبه « تود » كل كائن من الكائنات . فبالتوحيد يتم تيز الكائن “ وطبيعته 
وتدرّجه في ”سلتم الكائنات . ولنلاحظ على الفور ان كامة « إبداع » > وهو 
الاإبداع الخلاق المباشر؛ هي وقف على الفعل الأزلي الذي يأمر «عالم الابداع » 
بقوله « كن » > فىكون ( وتجدر الاشارة الى ان هؤلاء المفكرين لا بوافقون 
على فكرة الخلى من شيء ولا على فكرة الخلقى من لاشيء ) . ان عالم الابداع 
او عام الأمر يتعارض مع عام الخلتق . وصدور الوجود او الانبعاث › كا هي 
ا لجال عند الممشين من الاسماعبلمة “ ييتدىء انطلاقا من العقل الأول › وهو 
المقل الشامل او « المقل الكلي » 


هذا العقل الكلي هو نفسه الكائن الخاضع لفعل الأمر . ويوصفه المبدع 
الاول فهو فمل الابداع عينه . وهو عبنه كذلك كلام الله > لأن فمل الأمر 
هذا ( كن ) الذي ينشاأً عنه ظہور العقل الاول في كائن أول يؤلف مع ذلك 
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الظہور وحدة لا تنفصم . ويقول المؤلفون البمنيون ان العقل الاول هو أول" 
من أنجز التوحيد ودعا اليه الصور المنيرة الاخرى . ومن هنا أعطي له امم 
و السابتى » . اما المؤلفون الأقدمون فقد تمسكوا بالتأمل فى نه المالة 
النموذجبة هذا التوحىد الاولي على انه طقس منالطقوسالفلكىة الممثل بالعبارة 
الدالة على الاعان الاسلامي : د لا إله الا اله ». إذ في هذا التوحيد تم محديد 
كان العقل الاول “ وهو تحديد مجعله « الحد » الاول ؛ التجلى الإلمى الأولى. 
اما التعقل الذي يعي به مبدعه الذى صدر عله فو کذلك امو الإمة 
الوحبدة التي يكن لمعرفتنا ان تدر کہا ٤‏ انا الله کا هو مح ذاته ٤‏ کا بظېر 

في التجلي . 

۽ - التوحبد في مرحلتبه » يؤلف سر وجود العقل الأول. لا إله : هي 
نفي محض ؛ فالغب الإهي لا يدع مجالاً للتعرف الى أية ألوهبة › او التأ كد 
علا ٤‏ او إمكان وصفہا بصفات ٠‏ ويتبع ذلك؛ ( ( راجع الحركة الجدلىة الي 
عرضنا لها أعلاه ) عبارة استشائىة ( إلا ) ا مطلق لا 
ينجم عن أية مقدمات منطقرة . وبين هذين الموقفين يتضح الطريق البارز بين 
وهدتي" التعطمل والتشبىه . ذلك ان العقل الاول او الكائن الاول بتحققه من 
أن الألوهىة فى جوهرها خارجة عن ذاته > ولأنه لا ينسب هله الألوهة 
لنفسه » هذا الامر بالذات يوهب البه اسم الألوهىة الأعظم ؛ وهو بهذا“ 
الهوية المبدعة الوحمدة التي مكنا التعرف الما . وهنا يكن السر كله للإله 
کا يظہر في التجلي . ان الاثات د الا الله » بستدعي للوجود العقل الثاني ؛ 
النفس الكلمة » المنبعث الاول المسمى ب « التالي » . وذلك لأن العقل الارل 
بتأمله في ذاته › وبإدراكه لقصوره الشخصي بوجه تحدًيا هذا القصور ؛ ثم ان 
وجود العقل الثاني يكوّن 'بعدا إ جاب في وجود المقل الاول . او بتعبير 
مني : ان توحىد العقل الاول محعل توحىد العقل الماني مکنا وذلك ععنى ان 
العقل الثاني يضبف عبارة « الا الله » الى العقل الاول الذي يكون باللسة 
له حدآً او سابقا . ولكن العقل الاول قد طرح الألوهىة ؛ ملد المده > 
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خارجا عنه » على المدا الاول الذي كان سيا في نشأته . هذا ؛ وبنفس 
الطردقة ٤‏ من حد الى حد »> يصح التوحند ممكت] دونما تشبىه او تعطبل ٤‏ 


حين ان الحافظين من اهل النص يقعورن ني شرك الصنممة المتافيزيقمة التي 
بد عون جنبہا . 
أن تحاشي اى ممة المىتافيز نقىة بقىة يعنى الاعتراف بان هورة مدع الوحمدة 


الت بعکننا إدراکها مي المعرفة التي يلكا المقل الاولء بفعل وحوده نفسه٤‏ 
عن المبدع الذي أوجده . ولكن هذه المعرفة هي في حد ذاتما لامعرفة : 
فالعفل الأول يعم حى العلل انه ليس بإمكانه ان يدرك غور حقمقة المبدع . 
ومع ذلك ففي خارج هذا الجال > لا معنى للكلام عن وجود حقيقة إهبة 
او عدم وجودها وذلك لأن الميدع ما هو بكائن عكننا تحديد ماهته ٠‏ ولا 
بغر - كائن مكنا ان نذ كر نفا ما لس بهو . هذا فان المقل الاول في 
مل العرفان الاسماعلى هو الإله ا يظمر في التجلى > وهو ستر ودعامة في آن 
واحد لاسم الل الأعظم ؛ والبه تعود كل الآيات التي برد فيا هذا الامم . 
lS IRE AI‏ 
الأصل الذي تشتى منه كامة « ال له » على حد قول المكرين الاساعلسين 
ns‏ ( ولس هنا هنا ان نوفتى بين عاماء الحو 
وعاماء اللغة بقدر ان نظمر ما هو حاضر ف الذهن الاسماعبلي ). | ef‏ دقولون 
بأن كابة « الله » تشتى من الأصل « وله » باعثة فڪرة الإصاية بالذهول 
والشجن ( ) 'بصاب المسافر في الصحراء ) : إله - ولاه . ا اننا نستطيع 
على نحو قشخبصي الفكرة من خلال الكتابة ان تقر كامة « ألمانبّة » التي 
تعنى الألوهىة “ على انم ا« آل هاننة » وهي حالة المتأو“ّه المشتاق . انه 
لشعور ذو شحون مجو السر الإ في ؛ الفكرة بآن الموية الإهِية لا تبلغ 
جوهرها الا في حالة النفي عند العقل الاول او الفلك الاول او في‌حالة الذهول 
والشجن التي "تل به عندما يشعر بقصوره عن باوغ الألوهية ي ذات ا » التي 
به إياها تعالى فيرفض قبوهها لنفسه ؛ وهو يصبح هكذا بالنسبة لكل ما 
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بصدر عنه موضوع شویی وحلان. ونتکرر هذا الجدال نفسه في کل «(حدود» 
السماوات والارض . مېا کان من امر « الحد » الذي ندر که فېناك دوماً حد 
آخر فما وراءه . ان التسلسل الرتي المتافيزيقي للعرفان الاسماعلى تتسد 
جذوره ني ذلك الشعور نحو تلك الآماد البعيدة » ذلك الشعور الذي محل 
معه » )ا سنرى ٠‏ الدعوة الاسماعبلىة كلما في حركة تصاعدية دامة . 


ه - والعلاقة المحددة أصلاً > هي إذن علاقة بين الحد الاول والحدود 
الاول اي بين العقل الاول والعقل الثاني الذي يصدر عنه وله فنه حد وأفق. 
اها ثنائية « السابق » و « التالى » >“ « القلم واللوح » التي يقابلما على الارض 
الني ووصته ٤‏ الامام الاول لقبة من الزمن . هذه « البنبة الثنائىة » تتكرر 
فى مختلف درجات التسلسل الرتبي في السماوات والارض › بتقابل احداها 
للاخرى . وهدا ما يفسر لنا قول الاساعبلىة « من عرف نفسه فقد عرف 
ربه » . ولكن مع وجود العقل الثالث تنبثق المأساة التي تحمل في ثناياها 
اصل الشر وتنسبه الى ماض_ برجم الى قبل وجود الانسان على الارض . 


E‏ الفاجمة السبأوية ومولد الزمان 


- اذا كانت الجاعة الاسماعبلىة تشر الى نفسما بأنما دعوة الى التوحد 
الماطنى فذلك لامها تبداً فى السماء بنداء يوجه العقل الاول فما قبل الأزمان الى 
د عا الابداع الملائي النورانىة . وهذه الدعوة هي دعوة خالدة 
وليست الدعوة الاسماعبلبة الا صورتها [ او مثالما ] الارضبة في هذه القية 
احمدية من الدور الحالى للنبوة . وهي تبدأً وجودها على الارض > اي في عالم 
الحجس مم آدم الاول » لا بل قبل آدم دورنا نحن ٤‏ بمدة . ومع أن العقلل 
الشانى ( المنبعث الاول ) بستجب لمذا النداء > الا ان العقل الشالث الذي 
بحدث عن اجاع ثنائة المقلين الاولين “ يعارضه بالسلب والرقض . وهذا 


$o تاريخ الفلسفة الاسلامية‎ - ٠ 


المقل الشالث هو آدم الروحاني ... آدم الملكوتي ... ملاك الانسانية الام 
والذي تثل الحلة المتافيزيقمة يشخصه وبواسطة الرموز > التاريخ القدساني 
لأصل الشرية . 

اذن » فان آدم الروحاني يثبت امام نفسه دون حرک في دوار من‌الدهشة 
فعرفض الحد الذي يسبقه (العقل الثاني) لأنه لا برى اته اذا كان هذا الد محد 
من مدى أفقه “ فانه برجم رغم ذلك ؛ الى ماهو أعلى . وهو يظن اتف 
بإمكانه الوصول الى المبدع الحصين دون هذا الحد الوسبط» وذلك لأنه يعتقد› 
نظرآً لجل صفة الإله الموحي ني العقل الاول “ ان معنى كل ذلك هو تك 
المقل الاول للمبدع اي للالوهية المطلقة . ثم جعل من نفسه مطلقا لىفر من 
هذه الوثنية » فيقع ني أسوأً وثئية ميتافيزيقية . ARS‏ 
اخيراً من هذه الحرة > مله في ذلك مئل اللاك مسكائىل عندما حمل انتصاره 
على نفسه؛ برمي بظل إبليس (الشيطان؛ أهرمن ) بعيداً عنه الى العا السقليء 
حىث بظہر فى أدوار الستر > الدور تاو الدور . ولکله بړی نفسه عندها 
متاو زا قد أصايه التخلف وعاد القېقرى . فضعد ان كان ال_الث اصح 
العقل العاشر . وهذه المسافة هي مقىاس زان سار الدي علىه ان تخلص 
منه. ثم أنه يبدأ بتتبع الكروبيين السبعة او الكامات الالمبة السبعة التي تعين 
الملاك - آدم في العودة الى نفسه . والسبعة تشر الى المسافة المثالىة لسقوطه 
والزمان هو تخلفه عن نفسه» وبالتالي فانه لمن الصحح قاماً أن بکون 
هو (« الأبد التخلف » . ومذا فان ممة سبع حقب تساوق دور النىوة ٤‏ 
کل حقة من هذه الادوار سىعة اة ٤‏ وتلك هي سس دعائم الث ا 
او الاسماعلي : فالع_دد ۷ برقم تخلف الاأبدية في عام الابداع وهو تخلثف 
سبهزمه العقل الثالك ٠‏ الذي اصبح عاشراً ٤‏ مخاصته ولخاصته . 


عبر ان هذا التخلف 'بدخل في الكائن النوراني بعداً غرياً عنه بظېر فی 
الكدرة؛ وانه لمن المد جداً ان نتذ كر هنا بأن الظلام ( البرزخ › اهرمن ٤)‏ 
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في الحكة الاهسة الزروانية في فارس القدية؛ يمحدث من تشكك يبدأ فى فكر 
زرواث أو الالوهبة المظمى . > ومع هذا فان زروان + لدى الزروانة 
والكيومرثية الدين يتكلم عنهم الشهرستاني ( (القرن السادس م/ الثاني عشر م ) 
لبس هو ابداً الالیهرة العظمى» وانما هو ملاك من عال الابداع . ونحن نستطسم 
ان نقول ان اد م الروحاني » اللاك الثالكث في خلق العا عند الاسماعبلية »> 
هو شبمه اللاك E‏ الحديثة المتأخرة . 


۲ - وي دالخل كل عقل ملائكي من عالم الابداع “ عام اداع لصور لا 
تحصى من النور ؛ وهي تلك الت تۇلف عا ابداع آدم الملكوتي وتثلت معه 
في نفس التخلف ؟ فيسمعمم بدوره الدعوة الباقية “ فيردونه وينكرون علمه 
ا حى في توجبه مل هذا النداء > وهم في ذلك على درجات متفاوتة من العناد 
والثورة . فيسبب هذا الإنكار كدرة ني العمتق الأساسي لوجودم > بعد ان 
کان تاحسا خالصا. وفيم اللاك آدم انهم اذا ظاوا في العا الروحاني الخالص 
فانه لن یستطیم ان يتخلص من ظلامېم [ من برزخهم ] ابداً . ولمذا فانه 
جعل من نفسه عدا لعالم الطبيعة كأداة تجد فما الصور “ الى كانت نورانة 
في الماضي » سبل خلاصما . 

في هذه القصة الرمزية “ تذ كرات مانوية واضحة . ونخلاف ذلك فار 
العقل الثالكث الذي اصبح عاشراً “ بحتل عند الاسماعبلية نفس المقام ونفس 
الدور الذي عثله للفلاسفة السدنويين والإشراقبن . ( أدتاه الفصلان الخامس 
والسابع ) . انه العقل الفعال الذي ذكرنا فما سبق سيب إدماجه مع الروح 
القدس جبريل › كملاك المعرفة والوحي . ولكن يبقى فارق أساسي؛ فالمحكة 
الاهية الاسماعيلية > لا تضم المقل الفعّال في المرتبة العاشرة نتىجة الفيض › 
ولكنہا تجعل من ذلك وجا أساسا ل « فاجعة » تشكل تمهسدا وتفسيراً 
لإنسانيتنا الارضة الحاضرة . 

قد أصيب كل أعضاء عالم الابداع برعب قاتل عندما رأوا البرزخ 
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( الظلام ) محتل وجودم كل . ومن الجر الثلاثبة التي كانوا يقومورت با 
لىتخلصوا من ذلك نتحت أبعاد الفضاء الكوني الثلاثة . فأما الكتلة الاكثف 
فقد ثبتت فى الر كز واما الفضاء الكوني فقد انفجر الى عدة مناطق : في 
الكرات السماوية ومناطق المناصر . ثم راح كل من الكواكب > ولألف من 
السنين » یارس بدوره نوعا من الوصاية على عالم لا بزال بتارعم حت کان دور 
القمر ني أوائل الالف السابع “ فحدث الانسان الأول مصحوبا بصحابته على 
شكلل نيتة قاسىة نمت في الارض . 


- الزمان الدوري 
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١‏ يشار الى هذا الانسان الكامل الارضي على انه آدم الاولالكلي [ الجثة 
الابداعبة ] . فلا بد من التمسيز اذن بين أصل الملكوتي » آدم الروحاني »> 
اللاك الثالث الذي اصح عاشراً “ وبين آدم الجزئي الذي بداً بدورنا الحألي. 
فمو ختص بأنه « التمشل الطبيعي لعالم الابداع الأصيل » »“ وبالطبم فانه لا 
يشابه الانسان البدائي المولود من نباتاتنا ابدآً . وهو يظمر في لات 
( سرنديب ٠)‏ لاما أفضل الاماكن اعتدال ومناخا » برافقه سبعة وعشرون 
مرافقا لکنه يفضلہم جمعا کا يفضاون م بدورم بقبة الانسانة التى تتفتح في 
الوقت الدي بتفتحون فيه نفسه > کا بفضل الباقوت الاحمر كافة الاححار 
الكرعة الاخرى . وهو مع هؤلاء المرافقين السعة وعشربن مثلون « الانموذج » 
المرئي لعالم الابداع اللائكي الاول [ نعني الانغوذج الطبيمي او الفبزيقي ] لانم 
الانسانىة المؤهنة بعال ابداع الملاك العاشر واحسون ادعو ته . وم يسمورش 
روحا وفيزيقا على بقبة الآأدمسان من بقىة جزر الارض من الذبن أبدعوا معم 
في عملية خلتق واحدة ؛ وهذا السمو في الارض إن هو الا أثر لإانيم بالسماء. 
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وآدم الارضي الابتدائي هذا > هو مظمر لادم الملكوتي وحجابه ( ابه ) 
معا . انه فكرته الاولى وكامة معرفته وجوهر فعله والمشروع الدي بتلقى 
انواره ؛ وکا كان آدم عامي النبوة المودي والنصراني» معصوما من كل دنس 
ومن كل خطبئة فقد اطلتى هذا الامتماز على الأنمة الاولماء دوراً بعد دور . 
فقد کان دوره دور الشف ؛ وهو عصر من الابعان كان الوضع الأنساني فره؛ 
حتى في خصائصه الفبزيقبة لا بزال وضع «أنسانىة - من - الجنة» فكان الناس 
بدر كون الحقائى الروحبة مباشرة وليس من وراء حح اب الرموز . ولقد 
ابدع آدم الأول و الدعوة الشريفة » فى هذا العام وهو الذي اقام حدو د 
عال الدين ووزع اا عشر داعبا من مرافقيه السبع وعشرين في جزر الأرض 
الاثنتي عشر وأقام أمامه اثني عشر حجة م نخبة مرافقه . وباختصار لقدكان 
مؤسس هذه الحدود الماطنبة المتصلة »> والأستمرة من دور الى دور وعن حقبة 
الى حقبة » ودلك حتى عد الاسلام »> وحتی ما بعد عد الاسلام : 


الحدود من العقول الى مرتىة أعلى من مرتدته السابقة. ولا تتوقف هذه المر كة 
التصاعدية حتى بيعود اللاك - العقل الثالث > الذي جمده ضلاله وأنزله الى 
المرتىة العاشرة “ الى دائرة المنبعث الثاني او العقل الثاني . و كذلككان الامر 
مم اة الذبن خلفوا آدم في هذا الدور الكشفي الاول. ولقد تلا هذا الدور 
من الكشف دور من الستر ويل دور الستر هدا دور من الكشف وھکذا ډ 
وتظل هذه الادوار في هذا التعاقب المدو ع حتى قبامة القبامة “ التي تكل 
استہلاك كورا » وتعمد انسانيتنا وملاكا الى حالتهم الاصلبة . وتقدر ؛ 
بعض کمات الع الاولاء الدور الكير (أو الكور الاعظم) ر eger‏ 
مره E Ploeg:‏ 3 

۲- ومزالبدهي ان ا لحكاء لاهين الاسماعبلمين»يستطيعون الكلام٤وبأغزر‏ 


۹ 


ما عكن من التعر “ عن الاشقال الذي تم من دور الكشف الدي سبق مم 
اوصل الى دور الستر الحالي٤‏ اي الدور الذي نحاضره . فلقد قاءالاسماعيبليون 
بتأويل بالغ في الع لقصة آدم في القرآن والانجيل. وهي ليست عندم بقصة 
الندء المطلى وانا هى قصة حدثت غداة مصائب كبرى رهىبة . فخلال الثلاثة 
الف سنة الل وو الكشف السابى ؛ حدثت اضطرابات جسمة 
اجبرت الكبار الأعلين على اعادة نظام الاسرار والتقبة . فقد اعبدت العلوم 
الروحبة الى السكون وباتت الانسانية غير جدبرة بنش الغبوب ٠‏ فلا بد من 
ابداع شريعة “ وقانون ديني » لا بحرز تأويلما إلا الذين يقودم هذا التأويل› 
عن طرق ولادة جديدة في عا الرموز “> الى القىامة . وليس معنى اروج 
من الجنة إلا السقطة . فأما من الآن فصاعدآً فليس ثمة سوى « الِنة بالقوةَ » 
أي الدعوة الباطنبة أو الاسماعبلية . 


وم يفېمون قصة آدم القرآنبة على انما تنصيب للامام الماع آدم (او النص 
عله ) من قبل ابه هنند آخر أمْة دور الكشف السابق> وأقر بولايته كل 
« الملائكة الارضين » إلا ابلس - الشطان ورهطه . ولقد كان ابليس من 
حدود الدور الساتتق » أما البوم فتظمر قي شخصه صورة البرزخ المسرع الى 
الارض والذي كان يظمر في السابق بواسطة آدم الملكوتي . وان كامات ايليس 
« كانت التأثير في آدم وتحريك حيته ليبلغ الناس المعرفة التي كانت ف) ها 
الاثنان قي الدور السابتى »“ أعني معرفة القبامة . ولقد خان آدم الامانة تحت 
تأثير نزوة جارفة وأحال كل ما لا يكن ان يعل إلا بواسطة الامام الأخير 
قائم القبامة إمام دورتا هذا » الى الجہالة . 

۳ - ومجب أن تفم بنبة دور الستر الذي ابتدأه « آدمنا» على انها البذىة 
الاصلبة التي اقامہا اول آدم على الارض > وهو اول إمام فيا »؛ مطابقة 
[ او مثالا ] لبثبة السماوات المرثة ولبنية السماوات غير المرئىة . وکا أشرتا 
اى ذلك سابقا » فانه رمز الى درجات المراتب او التسلسلات السماوية او 
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الارضة عادة بمصطلح «حد» » والحد محدد أفق الوعي لكل درجة من هذه 
الدرجات ؛“ ونمط المعرفة المناسب لنمط وجودها . فكل حد ادنى بكون 
محدوداً بالحد الذي يعلوه مباشرة . وإلاضافة الى كون هذه البشة اساسنة 
لفهم التوحبد في تعبّن كذلك سباق الانتروبولوجيا [ عل الانسان ] كله , 


ومع ان المعنى الام للحدود الباطنبة خلال حقب الاسماعيلية لا بزال 
يطرح امامنا الكثير من المسائل إلا ان ثة محاولة قام بها ميد الدين الكرماني 
) 4*۸ ھ | ۱۰۱۷ م ) حول هذا الىنىان . فثمة الحدود السمأوية أو وحدود 
المافوقىة» وة ادود الارضىة أو « حدود الماتحتىة ۾ ٤‏ وهي مجاثلة الوأحدة 
مع الألخرى . ويشكل مل كل واحدة من هاتين عشر درجات يتصل بعضہا 
ببعض على شكلين ثلاثي وسباعي. )١‏ فثمة ناطتى على الارض» أي ني ينطق 
بشريعة وبقانون إلمي يتبلغه من اللاك ( انظر اعلاه أ ه ) . وهذه هي 
کامات النص المنطوق بالصغة الظاهرة كمدونة ( للشريعة ) وللدن الوضعي . 
فالناطى هو الشه الارضي للعقل الأول الدي ( ييتدىء الدعوة «ى الما ). 
۲) وة الوصي: اد الامام “٤‏ وهو مستودع لوحي النبوي والوارث الروحاني 
المماشر للني » أساس الامامة وامام الحقبة الاولى » فان مهمته الخاصة هي 
التأوبل الباطني الذي يعود بالظاهر الى أمه “ الى اصله “ نعني الى ما خفي 
منه . وهو بهذا يشبه العقل الثاني “ المنبعث الثاني ٠‏ النفس الكلية . (وثنائة 
النى - الوصي ) او العقل الاول والعقل الثاني مطابقة هنا لوجي المققة 
الحمدية الباقمة فيالتشيم الاثني عشري» (انظر اعلاء أ ۳) ؛ ) وثة الامام 
الذي مخلى الاساس وید توازن الباطن والظاهر خلال الدور »“ ولهذا فانه 
لا غنى عن خلافته للأساس . فمو شببه العقل الثالث؛ آدم الروحاني . وبهذا 
توجد دام وني كل حقبة سباعبة أو عدة سباعبات من الأمة تمثل مسافة 
« التخلف » او الزمان الذي على آدم الماوي ان يتخلص منه بساعدة خاصة 
لبعود الى مرتبته السابقة . أما الحدود السبع الاخرى > فيشابه كل منها › 


۱٥۱ 


وعلى التوالي > صفة من صم النور أو عقول عام الابداع الاخرى . فالىاب 
شمه الإمام والحجة شه i‏ أي الني ( وهو بأخدذ معنى خاصا ا 
لدى اسماعبلبة ألموت ) . وثة ثلاث درجات اصلية « للداعي » ودر جتارن 
فرعستان : « الأذون المطلقى » وهو الذي يستطيم ان يتقبل طلب المستجيب 
الجديد . و « الأذون المحصور » الذي محتذب الحديي الابمان . 


و كذلك تتمثل البنىة العمودية للحدود الباطنمة الى تستمر بحسب مؤلفينا 
مزا ٤‏ وور ت درو د ارلا عا أل وها الا كا ى ما 
فالزمان الذي هو زمان التاريخ القدسانى . فكل حقبة من دور النبوة اي من 
دور السةر › ببتدؤها ناطق او وصي تله سباعىة واحدة او اكثر من الأمة 
ثم تختتم بإمام أخير هو القائم اي إمام القيامة ( قائم القبامة ) الذي يم 
الحقبة السابقة وهو مقم الني الجديد. وجموع الحقب السبم يؤلف دور النبوة 
بكلستها ( وهي فكرة مشتركة بيهم وبين عل النبوة الشعي ) . وهذه الحقب 
اليم هي حقب الأنبياء الكبار الستة : آدم وإمامه شيث > نوح وإمامه 
سام » ابراهم وإمامه اسماعبل > موسى وإمامه هارون “٤‏ عيسى وإمامه 
شععون » عمد وإمامه على . اما الناطى السابع فمو إمام القيامة ( وهو ما 
يطابى الامام الثاني عشر عند الاماممة) الذي لن بأت بشريعة حديدة ولكنه 
تكشف العنى المستور للإحاءات وما دصحب ذلك من صخب واضطرابات ؛ 
ثم سىء للانتقال الى دور الكشف القادم . 


۽ علم الامامة وعلم المعاد 
١‏ - قد کون فېمنا لعنى عل الامامة وللوجود المهادي الذي حك 


الوجدان الشعي معه “ أفضل فا لو تذكرنا ما سقت الاشارة اله هنا من 
أن عل الامامة الاسعاعبلي مثل عل الامامة الشعي عتموما » وقد وجد نفسه 
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مام مسائل » شبية بتلك المسائل التي واجہت عل المسحية خلال القرون 
الاولى من عصرنا هذا »> فکان صل مہا HE‏ الى حلول دات غل «عرفاني ٤‏ 
طالا ألقى عل المسبحبة الرسمي يا عرضاً . 


وما بهم الكتاب الاسماعيلبين عندما يتكامون عن ناسوت الامام » هو 
ان ”بلمحوا الى اجا ليس جسدآً مكو نا كبقة أجساد الاس 
الاخرى من اللحم »> إذ ان هذا السد اما ينتج من مغناطيس کونی ارس 
عمله على أجساد المستجيبين الأثبرية ونفسهم الرحبة . وهذه البقايا الأثرية 
تتصاعد من ماء الى سماء شم تازل مطرة ومعا اشعاعات تمرية فلا براما 
الادراك النظري + ثم تحط على شكل ندى سماوي »> على سطح ماء صاف او 
على بعض الغار . حت اذا ما استهلك إمام الفترة هذا الماء وهه الثار هو 
وزوجته > بصبح الندى السماوي برعا] لجسد لطبف هو جسد الامام الجديد . 
وهو غلاف يشار اله بأنه جسد كافوري فىه لطافة وبياض الكافور . ومن 
هذا الجسد يتكوّن ناسوت الامام . ونحن اذا كنا نتكل هنا عن الناسوت 
فلس معنى ذلك اننا نتکل عن‌اللاموت وانما عن حہد في تخل وتصور القوى 
الروحبة وذلك کا في عل المسبحبة العرفاني . ومهذا فان اتحاد الناسوت 
واللاهوت في شخص الانُة لا يصل اطلاقا الى فكرة « الاتحاد الاقنومي 
للطبيعتين » > ومع كل ما يتبع عن هذا المفهوم من نتائج فلسفمة وتارخة 
واججاعىة . 

۲ ولا بد لتا لكي نفېم ما يعنيه العرفان الامماعبلىي بلاهوت الامام من 
ان ننطلق ما عثل e‏ روحانىة ». وهنا پالذات a‏ 
للعرفان المانوي . بقول ذلك المؤلف الىمني “ الذي ذكرناه أعلاه » موضحاً 
« عندما يعلن المستجيب انتسابه أمام أحد حدود الدعوة > يتصل بروحه 
وهو يلقي بقسمه ٤»‏ هذا اذا كان صادى الاعان خالص السة >“ قبس من النور 
بظل قریب] منه دون ان یازج فیه». ولکن یظل کبر هذا القبس وموه کنور؛ 


or 


متعلقين بفكر ول هذا المستحسب ؛ فاذا مامح في ذلك جذبت صورة 
نور المستحسب المؤمن منذ وقت وجوده الى صورة نور صاحبه الذي يسبقه في 
المرتبة الصوفمة وذلك بواسطة و« مغناطدسىة عامود النور » . ( وة ضرب 
من الميثاى الفروسي الصوي بجعل كل المستجيبين مسؤولين بعضا عن بعض حى 
في العام الآخر). اتقون میا آل الحد الذي يعاو علا “ وهكذا دوالىك 
حتی بصلوا جمعا الى مرتبة يشکلون فہاء شمل‌الجدود ا 
الذي »> وإن کان له شکل انسانی ؛ الا انه هکل روحانی حض . هذا 
امكل النوراني هو الامامة وهو كمل لاآهوت الامام 


۴ - ومنذ ان ينص على الإمام الجديد ٤‏ يصبح هذا الامام سند ومرتكز 
الهسكل النوراني . ولاهوتيته او إمامته هي هذا الجسد الروحاني المكون من 
کل ضور اللستجيبين النورانية . وكما كان الامر بالنسبة لآدم الاول » فااث 
لكل إمام من الأَمة الذبن يتعاقبون في كل حقبة من حقب الدور > هكل 
النوراني القدساني الخاص والذي يتكون بهذه الطربقة. وعموع الامة ده 
ا ميكل النوراني الاعظم “ وهو على وجه التقربر قببة الكل النوراني . 
وعندما يترك إمام من الانمة هذا العالل ؛ برتفعم هكل معه الى احشاء الملاك 
العاشر ( آدم الروحاني - الانسان الملكوتي ) ثم بلتظرون هناك جميعا قبامة 
القائم أو إمام القمامة الذي بختم الدور لبرتفعوا مه عند مجسئه لخلافة 
اللاك العاشر 


ولدی کل قامة کیری (قبامة القبامة ) من اللاتي مختتمن دور ستر أو دور 
کشف ۰ أذ الامام الاير القائم ٠‏ ل فكل اخدردالصرق ميه ور 
الى عال لابداع حيت خلف الا العاشر “ آد م الروحاني كمحدرث للعال 
الطسعي 8 اللاك العاشر فسصعد مرتىة تبة في عال الابداع الذي بحجتذيه ممه 
بكامل في هذا الصعود . وهکذا فان کل قبامة کیری وکل ختام دور ٤‏ يسح 
ملاك الانسانىة ان بقترب بنفسه وبرهطه من مرتلته ومرتبتهم الاصلة › 
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وكذلك فان تعاقب الادوار وألوف السنان نى « الزمارى » او « الابدية 
المتخلفة » الناتحة من برزخىة اللاك الآنة . وهكذا تقترب « الفاجعة 
السماوية » من نايتا ؛ فالخلى والوجود وجمان لذات السيرورة التي تفضي الى 
هذه النباية . إن معنى إحداث المالم وغايته هو امجاد أداة يعود ا آدم 
الملكوتي الى مرتبته المفقودة > وهو يعود الى هذه المرتبة بمساعدة جميع الدين 
بقبلون دعوته تي عالم الابداع قبل وجودم على الارض أو من يستجببون 
لدعوة الانساء والائة في هذه الحياة . 

۽ - أما الكافرون ال جاحدون فترتفم صورتيم الإرزخبة منذ وجودم > 
اى تلك المنطقة التى يسما عا الفلك « رأس ذنب التنين » ( وهي النقاط 
الى بقطع فبا مدار القمر مدار الشمس ) أي منطقة البرازخ التي يدور فيا 
الجرم الازلي الصطفى لكل الشاطين الانسانىة ويموعة الافكار والمشاريم 
المؤذية الت تمدف الى إإحداث المصائب التي تيز عال البشر . 


ولهذا فان الاحداث الارضبة لا مكن ان تفم إلا بباطنہا » أي بعلاقتہا 
« يبفاحعة الساء » . وهذه الاحداث هي الي تيء لنباية هذه الفاجعة . 
وتنمثل ني « فلسفة التاريخ » هذه» رؤيا عظيمة لحكة لدنية [ فلسفة نبوية ] 
لا نجدها إلا فى الفكر الاسماعلي . وف الواقع فان الرواية الاسماعيلية لتشم 
تقدم خطوطاً مشتر كة بين كل مذاهب التشبم : الأخلاقمة ا لمعادية ٤‏ ووجه 
القائم الذي بشابه کا رانا البارقلىط الذي ورد ذكره في انجبل يوحنا 
خصوصا . ولمذا فان أبا بعقوب السجستاني ( القرن الرابع ه | العاشر م ) 
ڪان رى في فروع الصلمب المسحي الأربع ؛ وف كامات شہادة التوحد 
الاربع رمزاً لنفس السر ألا وهو ظبور الإمام الذي برتفع في لبة القدر 
( سورة لبلة القدر ) اؤ ان هذه الاخيرة هي لىلة الانسانىة ذاتما في دور الستر 
الدي حاضره : 
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ت اسماعبلة الوت 


| - حقبا ومصادرها 


١‏ - لیس لتا ان نلح على » «القصة السوداء» التي نالت من امم الاسماعيلية 
ومن ذكکریى ألموت طودلا تتىجة لفقدان النصوص الجقىقة . ولا ربب ار 
اللسؤول الأول عن ذلك هو سخسلة الصلمسين ومخىلة مار کو بولو . وي القرن 
التاسع عشر ظہر أدبب ومستشرى عساوي هو « فون هامر بورغستال › 
فا لقی بوساوسه عن المعسات السرية » على هۇلاء الاماعىلىن المنكودي 
الطالم واتع مهم بكل الجرائم اى وها الل ف رورو آل الان 
والبعض الآخر الى اليسوعبين “ وكانت النتمجة تلك المقالة عن « ا 
الفقعساك » ( ۱۸١١‏ ) التي ظلت تحمل على عمل الجد طوللا . 
سلفستر دي ساسي هو الآخر في محثه عن ديانة الدروز ( ۱۸۳۸ “(١‏ 
يسه العش ؛ فحعل كلمة «أووهوءم مستقة من حشاشاين . واغا سب ذلك 
هو الاس الاعتمادي باتهام الأقلىات الدينية او الفلسفية بأقذع الأوصاف 
اللا خلاقة . والأغرب من ذلك هر أن اللستشرقین قاموا» ولا بزالون؛ با يشمه 
التواطؤ في الجرم مم أولئك الناشرين المتعطشين للحديد الخارق»› يالدعاية المعادية 
للا ماعىلة وال كانت تقوم با الخلافة العباسة فى بغداد . لکنه لم یب هذه 
ارات د منذ ان ظہر هذا الل الى الاسماعيلية فى دراسة «و . 
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إيفانوف» وقي دراسات ال معية الاساعبلية في كراتشي ( كانت قديا في بومباي). 
ولدينا مثال ذو مغزى . فلقد رأينا ان الدعوة الاساعبلىة تشر لنفسا على 
انها « الجنة بالقوة » ورأينا الى التأويل الاساعبلى لحديث القبر الذي سبتى أن 
رأناه صفحة ( ٠۳۷‏ ) : [ حديث الرسول ] . وکل هذا مجعلنا نفہم كيف 
ان الدخول في الدعوة هو ني الواقعم دخول الى الجنة . ولبس يازم الدعاية 
المعادية اكثر من هذا لتتصور الافراط في الماذات في جنة ألموت. اما فما ثىقى 
فان القضبة ليسث سوى ظاهرة مقاومة ضد الأتراك قام بها الاساعبليون في 
ظروف مفجعة . اما فلسفة الاساعبلىة وعقىدتما فليس ها أي علاقة « بقصص 
الاغتالات › . 

۽ لقد حول الخليفة الفاطمي في القاهرة » كا سبتى ان أشرنا الى ذلك 
لاما » حول النص بالامامة من ولده نزار الى اينه المافع المستعلي. وقد حدث 
رعد وفاته ان فرقا باح الستعلي (وم ا 0 بالدعوة الفاطمة 
ويدعون بالمستعلنین ) > وفریتی آخر ظل' على ولائه للامام نزار ( حتی هلك 
ا مع ولده ۸۹ ھ | ۱۰۹۹ م ( £٤‏ وهؤلاء الأخبرون هم اسهاعلىة اران 
النزارية « المشرقون ». وهنا ايضا › تكن دوافعم أساسة ذات طابم روحاني 
تحت التاريخ الشخصي والمسائل الشخصبة . فواقع الامر هو ان الانتصار 
الساسي الذي سجله مجيء السلالة الفاطمية الى الحك في القاهرة يبدو كمفارقة؛ 
إذ الى حد عكن لتحمعات باطنىة ان تألف الى تنظ دولة رسمبة ? فالسبب 
الذى أوصل الى قطىعة القرامطة اول الامر >“ هو نفسه الذي ظہر فيا بعد 
ف إعلان الاصلاح في ألموت. ولعل المذهب الاساعبلي البدائي؛ بحسب ما نقهم 
حالىا من النصوص > هو الذي حرك هذا الاصلاح › بعد تلك الفترة السياسية 
الفاطمىة . 


ومن جېة اخرى ؛ فقد وحدت تلك الشخصة القوية حسن الصا ١‏ 


٠ حسن الصباح : اعظم عقلية حربية عرفا الشرق ني مطلع القرن الخامس هجري‎ )١( 
تألىف عارف تامر‎ ٤ » راجم د عل اواب رت‎ 
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( ۵۱۸ ه | ١٠۲٤‏ م ) التي مجحب ان نعل اا طالما شوهت يي النصوص 
الاسماعلىة ذا جا › مثاما شومت في مواضع اخرى . ولقد كارن دور هذا 
الرجل عظبما جداً في تنظ الفرق الاسماعبلية في ابران . وبالطبع فاات 
مهمتنا هنا » ليست في الجزم فا اذا كان المستجمبون الخلصون قد وفقوا الى 
ايصال ابن الامام نزار الصغير الى معقل امين في قلعة ألموت ( في الجال 
الجنوبىة الغربمة من اران ) أم لا ؟ اذ يبقى لدينا “> في كل الاحوال > واقع 


دو معنی روحالی فرید . 


۳ - هذا الواقع المييمن هو مبادرة الإمام حسن على ذ كره السلام ( وهذه 
التحبة التي تقرن بام هذا الامام هي التي تجعلنا نستطيع تيزه عن سواه) وهو 
و« خداوند » او شخ چبل, ألموت الجديد ( ولد سنة ٠٣١‏ ھ | ۱۱۲۹ م( 
وأصبح خداوند سنة ۷ه ه | ۱١١۴‏ م وتوفي سنة ٥١‏ هأ ۱۱0١‏ م ٠‏ 
وفي ١۷‏ رمضان سنة ٥٩‏ الموافق ۾ آب ۱٠۹4‏ م أعلن الامام قامة القبامة 
أمام كل المستجبين الجتمعين في باحة ألموت العمالبة . وأعلن الإروتو كول 
الحفوظ ٠‏ فأما ما كارن يتضمنه هذا الاعلان لم يكن أقل من مجيء اسلام 
روحاني خالص متحرر من کل دهن تشريعي “ ومن کل عبودية للقانون ٤‏ دين 
شخصي للقبامة التق هي ولادة روحانىة ٠‏ لأا تجعلنا نتتكشف ونعيش المعنى 
الروحاني للإمحاءات الاسة . 


ولقد دمرت قلعة ألموت › شأنا شأن بقة المعاقل الا“ماعبلىة في اران 
بواسطة المغول ( سنة ٠٥٤‏ ه | ٠٠٠١‏ م ) “ ولكن هذا الحدث لا يعني ابداً 
نهاية الاسماعبلية المتطورة في ألموت إذ انها ي تفعل اكثر من الدخول في العمل 
ا وتأثيرها على الصوفية وعلى الروحانبة الابرافىة 
عموما ٤‏ تفتر تفترض ألفة أساسبة بينما وبينها [ أي الصوفبة والروحانة] »> وهي 
أل عفنا تر ال مال مى رمضافر ار كح ور ار ا 
وهكذا فان الاسماعبلىين ينظرون الى عدد كر من أساتذة الصوفية على ألم 
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من جماعتم مبتدئين بالسنائي ( نحو ۱۱١١ | ۵ ٤٥‏ م ) والعطار ( ٣۷‏ ه| 
۴۰ م ) وجلال الدين الرومي ( ٩۷۲‏ د | ٠۳۴۷۳‏ م ) الذي کان شس 
التاريزي حجة له »> وعزبز النسفي ( القرن السابع ه | الثالكث عشر م ) “ 
وقاسم أُتواري ) AYY‏ ھ | ۳4 م ) الخ... وغالاً ما بتردد المرء امام تنص 
من النصوص أهو لصوتي ذي صبغة اسماعيلية أم لاماعيلى ذي صبغة صوفىة ؟ 
ولیس هذا کل شيء : ذلك ان قصيدة مود شبستري ( توي سنة ۷۲۰ هھ | 
۷ م ) الفارسية كلشن راز (حديقة الغبب) وهي مادة الصوفة الابرانة؛ 
قد طالما شرحما ووسمما التعلم الاسماعيلي . 


والاسئلة التي تطرح من هذا الباب حديثة تماما . فقد طرحما وسا “ 
ظور ما تبقى من‌الأدب الالموتي الذي يعود الفضل فبه الى جمد «و. ايفانوف» 
وهو مكتوب كله باللغة الفارسية. ومن المعروف ان المغول قد أحرقوا مكتبة 
موت عن بكرة أبسما . ومع هذا فانه لا بد من ان ريط أدب اسماعيلي 
سرا الادت الألموقي »> اذ كان للا ماعبلىين السوريين » بفضل قوة شخصة 
رئیسہم راشد الدبن سنان ( ۱۱٤١‏ - ۱۱۹۲م ) ٤“‏ علاقة مباشرة مع ألموت . 
( ومن المعروف كذلك انه كان ثة احتقار مفجم لسكان امكل » أفسد 
اتفاقا کان قد تم" بين سكان امكل السامين هؤلاء وبين ملك القدس ) . اما 
المؤلفات الفارسىة الصادرة من ألموت فنذ كر منا بشكل أساسي الكتاب 
الكبير المنسوب الى نصير الطوسي (توفي سنة ۸۷۲ | ۲۷۳٠م)‏ «التصورات» 
والذي لا نجد لدينا سدا قاطعا لنرفض نسبته اله . ومؤلفات سد سحراب 
ولي بدخشائي وابو اسح القېستاني وخيرخوه حيراتي وهو ملف خصب › 
[ وكلهم من‌القر نين الخامسعشر والسادسعشر ] .وقد حفظوا لنا جما مقطوعات 
أقدم بكثير من هذا التاريخ لا سيا « الفصول الاربعة » لحسن الصاح نفسه . 
وهم يدلونا كذلك على نهضة ف الفكر الاسماعبلى مصاحبة لنهضة ماثلة في الفكر 
الشعي عموما ولعلا احدى عواملما . إذ قد توصل الفكر الشعي الاثنا 
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عشري خلال القبة ذاتما مع حدر آملي وابن ابي جہر خصوصا الى ان بتفکر 
من جدید » متشبم) في ذلك بأعال ابن عربي؛ في علاقاته مع الصوفبة وبالتالي 


ه ‏ وانه لجدر باللاحظة كيف ان مؤلفا شعبا اثني عشريا من عار 
حدر آمل ( القرن الثامن ه | الرابع عشر م ) : بعي٤‏ دون مناظرة ومنافرةَ؛ 
الللاف الاسا سي الذي يفصل عن الاسماعي لين . وهو قول ذلك پعبارات 
اقل ی د تتائج القيامة الكبرى التي أعلنت في ألموت . فبينا 
جمد العرفان الشعي الاثنا عشري للحفاظ علىتامين وتوازن الظاهر والباطن› 
برى العرفان الاسماعتلى في مقابل ذلك ؛ ان كل ظہور خارجي وكل مظہر › 
له معنى داخلى مستور وحقيقة ياطنىة؟ وهذه الحقيقة الباطنة أسمى من الققة 
الظاهرة » اذ بفمما يتقرر التقدم الروحي لمستجيب . اذن فالظاهر صدَفة * 
لا بد من كسرها نائ » الامر الذي يقوم به ويتمه التأويل الاسماعيلي وذلك 
بان يعود بعطبات الشريعة الى حقيقتما العرفانية ( الغنوصية ) التي هي فيم 
المعنى الحقبقي للتازيل والشريعة . فاذا مها تصرف المستجسب وفتى المعنى 
الروحي سقطت عنه الالتزامات الى تفرضما الشردعة . وهذا مطابى تام »› 
وبعمتق ٠‏ لمعنى الفلسفة التى شرحناها اعلاه عند تأويل حديث القبر . 


والحال » هو ان المادي الى هذا المعنى الروحي “ أو قل الشخص الذي 
ثل هذا المعنى الروحي › هو الامام باعتباره المظمر الارضي التجلى الأولي . 
ونتىجة او ڪڪ لامام والاماة باعتبارها باقىة ٤‏ على الني والرسالة 
النبوية لها وقتىة ای الک آلا ری ٠‏ یا ا ران 
أنه حب ان نعتر ثقد م الولاية على النبوة في شخص الني ذاته. e‏ 
ا ت اوا و ف . وف المقابل “ 
الاسماعيلىة نتىجة جذرية . فبا ار الولاية A‏ 
معسنہا › فان د شخص الولي “ اي الامام » متقدم على شخص النبي ؛ وتكون 
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الإمامة ؛ منذ الايد والى الابد ؛ متقدمة على الرسالة النبوية . وماانظر 
التشسع الاثني عشري فىه على انه نظرية ممادية » فان اسماعبلىة ألموت تكل 
: » » وذلك باستاق لعل المعاد الذي يئل ثورة الروح على ڪل 

. أما متضمنات ذلك ونتائجه الفلسفمة واللاهوتىة والاجتاعىة بالنسة 
ا م وما ٤‏ فواسعة بجیث لا نستطيع ان نواجهما هناء اذ أنتا لا نبحث 
إلا الوجه الاساسي بالاستناد الىالنصوص التى نشرت مؤخراً: أي انتروبولوجا 
ترتبط بها فلسفة القيامة وتعبر عن نفسما يمفهوم الامام . 


۲ مفېوم الامام 


تحدٹنا اعلاہه (ب۳-۱) عن عل الآدمية الاسماعبلىة فوجدنا من جبة“ 
أن آدم الجزئي الذي يبتدىء دورنا نحن › كان اول ني في دور السآر هذا . 
ورأينا من جبة اخرى ان آدم الاول ٠‏ الجثة الابداعبة » او الصورة الارضبة 
للانسان الملكوتي > كان قبل ان يفتتح بداية اول دور « من الكشف » اول 
إمام »“ وانه مؤسس الامامة كدين باق للانسانىة . وني هذه السانحة يتأصل 
الالحاح الاسماعبلي حول موضوع الإمام كرجل الله ( مرد نخدا بالفارسىة ) “ 
او ظل الله او الائز على الناسوت واللاهوت عند فيلور ؛ وكوجه الله 
والانسان الكامل « فمن ل يعرف انسان زمانه الكامل فانه سيبقى غريباً . 
وني هذا المعنى قىل من رآني فقد رأى اش . ولقد لاحظنا فما سى إذكاراً 
ماثلا بإنىل يوحنا ( ( ٩ | ١4‏ ) تؤكده أمشة اغرى تندمج كلية > في ذلك 
السان الدي حجعل من عا الامامة ي اللاموت الشعي شا ماثا لعل المسہ 
في اللاهوت المسحي ؛ وح لنستشعر مع سر عل الامامة الامماعيلي وهذا 
هو جوهره “ ( واستناداً الى عدد من السأن الى تعود الى الأمْة المعصومان) : 
إرتقاء الإمام > وهو الانسان الكامل » الى مرتبة عظمى »> ورجحان التأويل 
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في موازاة ذلك رجحاتا قاطعا ونهائا » ونعني رجحان الاسلام الباطني على 


هذا المغموم للإمام مرتبط بفلسفة إلانسان كلما وذلك ان الصورة الانسانة 
هي مشال عن الصورة الاضة نتسجة للوظىفة الكشفة » وهذا فهي 
تضطلم بہمة خلاص الكون»؛ ذلك ان العودة الى العالم الثاني“ عالم الموضوعات 
الروحانىة إن هي إلا العبور الى حالة من الوجود ؛ بأخذ كل شيء فم! شكل 
حقىقة انسانبة. ذلك انه لا تلك اللسان والكامة إلا الكائن الانسانى وحده. 
اذا فالاشاء تحد سيمل العودة الى اصلما > ولكن هذه الصورة الانسانية 
الكاملة “ هذا المظمر الاهمي الذي تفتح منذ ما قبل الأزل › هو ٤‏ هو : الإمامة 
بالذات : فالقول بأن الاممام هو رجل الله وانه الانسان لس الا 
أقراراً بكونه أداة سامىة للباطنىة وان هذه الاخرة مرهونة بتحقتق المعنى 
الحقىقي لكل الظواهر »“ المرهون بدوره للتأويل الدي هو عبل الامسام : 
وان ما يقصده عل الامامة هنا ايضا “ ليس الوجه التحريي لهذا الامام او 
ذاك » وانما حقىقة الامام الباقية التي جد مثلاً فرديا ارضا علا ؛ فى شخص 
كل إمام . ولا تقال العبارة القرآنىة « مولانا » الا هذا الامام الذي يقولون 
انه قد 'وحد وهو موحود وسو جد دانًا٤‏ وئقلىات ظہورہ کلہا مرتطة ادرا 
الناس »> ولكن هذا التبدل او التغير غير موجود في عام الابداع 
( عا خدا ) 


٣‏ - والنتىحة الارلى لكل ذلك : هي ار معرفة الامام او الانسان 
الكامل “ هي المعرفة الوحدة لله ؛ المسكنة للانسان باعتمار ارت الامام هو 
المظمر الالههي الابتدائي وفي اة الحكة التي اوردتاها اعلاه كما في بقسة 
الكامات الاخرى الماثلة تجد ان الباق (الأزلي) هو الذي بقول: « مر الانياء 
ويتغيرون وأما نحن فإنا الباقون » . «لقدعرفت الله من قبل ان تخلق 
السموات والارض » . «النور الذي يشم عن المصباح ليس المصماح نفسه 
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ولكن اذا شجد النور فكيف نعلم ما هو المصباح او كيف نعرف اذا كان 
الاصباح موجوداً اصلا وان هو » . ١‏ اولياء الله ليسوا الله نفسه ولكتيم 
لا نفصلون عنه » . فنظراً لأن الامامة هي المظمر الالهسي الاصيل ووحي 
ا لحضرة الاهة واهادي الى هذا الوحي ›٤‏ فان الامام هو « المحة € العظمى > 
e‏ الدي ينوب عن الألوهبة اللامعلومة . . والى هذا تذهب خطة الامام 
حسن على ذ کره ه السلام فی ۸ آب ۱٠۹٤‏ م عندما أعلن قبام القىامة في ألموت: 
د مولا هو قال القمامة ومولى الكائنات وهو الوجود المطلق الازہ عن کل 
التعريفات والتحديدات الوجودية كلا ٤‏ لأنه بتعالى علا كلها ۲ بفتع باب 
رحمته وحعل > بنور معرفتشه > من کل کائن › ناظراً وسامعاً ومتکلا الى 
الابد » . وباعتبار الإمام البافى مظمراً افا فو لا يبق على ممكن سوى 
امكانية عل الكائن [ الانتولوجيا] ؛ إذ نظرا لأنه الموحى فمو عين الوجود . 
انه الشخص المطاتى والوجه الاهي الباق > ( شمر نخدا ) بالفارسىة » والصفة 
الالهبة المظمى واسم الله الاعظم . وهو بصورته الارضبة مظهر الكلام 
الاعام » ( مظر كامة أعلى ) و « مجتى وقت » » وظهمور الانسان الباق 
الدي و الله . 

انا النتيجة الثانبة في ان معرفة النفس تفترض معرفة الامام وهذا 
مرتبط بقول الامام الراإبع زين العابدين: « من عرف إمامه فقد عرف ريه »> 
وكثيراً ما يتكرر في نصوص [ هذه المدرسة ] « من مات وهو لا يعرف 
إمام زمانه »> مات مبتة الجاهلىة » . والدلىل المبت لذلك موجود في تلك 
الحكة التي برددها كل روحانبي الاسلام : « من عرف نفسه فقد عرف مولاه 
أي إمامه » وهي المعرفة التي وعد بها الامام الأول : « كن مومنا بي أجملك 
شبما بي مثل سامان » . ويتبع عن هذه النصوص ان معرفة الله ومعرفة 
الامام ومعرفة النفس انها هي وجوه لمعرفة خلاقة وحندة واحدة > 
لعرفان واحد . 
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ولمذا فان النصوص الفارسبة من سنة ألموت تلح على وسائل اربع ممكنة 
لمعرفة الامام « يكن لنا معرفة انفسنا من خلال صورتنا الطسعبة (الفعزيقمة ) 
وهي معرفة متهمثة حى للحوانات . وعكن لنا ان نعرف اسمنا الرسمي 
ونسبنا الارضي › وهي معرفة متهيثة حتى لأعدائنا . وقمة المعرفة التي هي 
الإقرار بالامامة وهي معرفة يشترلك فما كل أعضاء « الدعوة » “> وأخيراً 
توجد معرفة الانسان محقمقته اي الحقىقة الباقة وصفاتها »> وهي معرفة تعني 
اتنا بدأنا نسمو بصرتنا على كل أنغاط المعرفة الاخرى . معرفة تنير القلب 
ولا تكون الا للححة »> . وذلك ان للاماء في موازاة هذه الدرجات ؛ 
ولادة او تسبة راعىة : من حبث المعنى الروحي |[ المعنوي | ثم من حیٹث 
الجسد والمعنى الروحاني معا » وأخيراً من حبث الجسد والمعنى الروحاني 
والحقىقة الباقة لجوهره. فيب الامام المعنوي الخالص هو الحجة وهي حالة " 
موذجا الاصل سامان الفارمي الذي نل ٤‏ بحسب وعد الامام الاول ٤‏ في 
كل مستحسب مؤمن بالدعوة . وهكذا فان الحدود التقلىدية تجد نفسما متغيرة 
اما مع اجة اموعود بالمرتىة الاولى . 


٣‏ عام الامامة وفلسفة القيامة 


١‏ - نستطيع ان نتكل هنا عن مراتب زمنية أساسية؟ وفي كل الاحوال 
فان فی تسلسل ادود معنى" لأدرحة قرب هده الحدود من الامام “ ولكننا 
سنجد منذ الآن» إن اتجاه هذا التسلسل سسنزع نحو الاحتجاب. وتثلالحدود 
درحات مطابقة مع الامام پاعتبار انها درحات او حدود في تقدم المعرفة 
الباطنية . فالتأويل يثل عالم الدبن ( او الدعوة الباطنية المتسلسلة ) مع العال 
الصغير “ فمحدث نتبجة لذلك تراجم في المرتبة المعطاة الناطى او الني المبلكغ 
للشريعة وفهم مختلف لدورة النبوة . وهاتان نتىجتان لارتفاع مرتبة السجة . 
ثم محل" منزلة الامام وحجته محل مازلة الني - الامام . 
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اماق الحكة الاهبة الشيعية الاثني عشرية فان رسالة ني الاسلام مثل 
ساعة منتصف الظميرة ( اي انما تقم توازنا بين الظاهر والباطن ) . الا اذه 
حدث بعد ذلك ميل نحو المساء م دخول في لبلالباطنىة ودور الولاية الخالصة. 
اما في الحكة الاسة الاساعبلية فان دخول الحقىقة والدين الروحانى الخالص 
الى ليل الباطنية لي يبتدىء مع عمد » خاتم النبيين » ونا ابتداً قبل ذلك مم 
أول الأتاء > مع آدم » معلل دورنا الستري الحاضر ؛ او بعباره اخرى فقد 
ابتدأً منذ كانت الانسانبة الحالبة . وهذه هي المصيبة الأساسبة الى يراجم 
التشاؤم الاساعبلى بفلسفته عن القمامة او قل بشورته على الشريعة  .‏ 


فم يفهمون حقب النبوة التشريعمة الست الكبرى على انما الايام الستة الي 
'خلى فما عالم الدين . فكل يوم « بوازي ألف سنة » . وي الواقع » فان 
الايام الستة هي لىل الدين لامي « تشب دن » ولنل الامام“ ذلك انه خلال 
هذه الايام الست ”تغشي حقبقة الامام وشمسه نقاب الشريعة وقوانين الأنبياء 
التشسريعمين الحرفسة . وكا ينوب القمر عن الشمس ففيء اللىل “ ڪذلك 
فان حجة الامام » پرهانه وکافله و « ساماته » › محل" محله. ولا تتحلى معرفة 
الامام حوهرها الحقمقي إلا في الموم السابع اي عدا الابام الستة التي لا تزال 
مستمرة . وللبوم السابع وحده طبمعة البوم الحقيقة وفبه تظهر الشمس ( انه 
بوم القبامة او يوم المشر ) . 


۲ - وتأخر مرتبة الني المشر ع في ساف هذه الرؤيا تفم تلقائا . فبينا 
ثل الي المشرع المرتبة الاولى لدى الامامىة الاثني عشرية ولدى الاساعلة 
الفاطمة “ فو عندم المثل الارضي للعقل الاول > لا محل لدى اساعبلية 
ألوت الا مرتة ثالثة . والذى يبدو هو ان اساعبلبة ألموت لا تفعل اكثر من 
إعادة نستى من الصدارة » كانت قد أقامته الاساعىلىة - قبل - الفاطمة › 
ويتمثل في تتابعم هذه الحروف الرمزية الملاثة : ( ع ) علي الامام “ ( س ) 
( سامان > جبريل » الحجة ) > ( م ) عمد الني . وسبب ذلك هو ان الني 
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إعتباره ٠‏ ناطق » اي مبلغا لشريعة » فمو بهذا يشغل ممة الداعي الذي 
يدعو الناس نحو الامام الذي ثل المعنى المستور لمذه الشريعة . ولهذا فان 
الي ع مدا مېمته کداعي ٤‏ قد مضی )لاقام اة اي إمام عص ره الدي 
هو بالفسبة البه كالخضر [ إيلبا ] ( التي الذي علتّم موسى ) بالنسبة لموسى. 
والتأويل الاساعبلي يشر معطبات تاريخ الأنبساء بهذا المعنى . قالنة بالنسبة 
لآدم » والسفينة بالفسبة انوج > والشراب الحار بالنسبة لموسى > وسلمان 
E Ea‏ 
هو الآخر مثال الني - الداعي بتقدمه الى نفس اللقاء وهو الاتحاد الروحانى 
مع الحجة » فبات عارفا نفس العرفان . وهذا معلى وعد الامام لامستجىب 
بان عله شا : کا ا رفا ارات ی ار او 
مشاره ذلك الضرب في » إنقاص الفعالىات ۾ اطلاقا ء واا لدلك النوع من 
التعستق للمفوم المتافيزيقي للامامة؛ تماما مثاما تكتمل الحكة اللدنسة رالفلسفة 
النوية ) فى فلسفة القىامة . 

وانما علاقة الامام بالحجة »ء E‏ المبدع الخال [ الواحد ] أمام 
العقل الاول . وتلك هي الالة الفريدة للحجة ر 
سامان الفارسي عودجم الل الدي يقال فه ان معناه ( جوهره 
الروحاني ) قد كان من البداية نفس جوهر الامام e:‏ ا 
النمط انرابم من أنماط المعرفة التى تحدثنا عنما أعلاه). قمع: ى الترقي الى مرتبة 
الححة » هو ان ارس بنفسك في نفك مثال سامان الفارسي “ ان تبلغ 
و سامان وحودك ۾ ٤‏ سامان « العام اللصغر » کا قول ذلك السحث القد : 
« أم الكتاب » الذي ذكرناه سابقا . اما سر“ هذا البلوغ فان هذه السطور 
القلملة ستعطبنا رسالة الفلسفة الاساعبلة العظمى فى ذلك > « بقول 
HEEE‏ > في السهل > وفى الصحراء “ 
E‏ حققتي“ اي على معرفتالصوفة لداتى» فليس حاجة لقرب طء 

ن وقلك س اا الى 
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١‏ - يتضح لا من هذه النصوص الاسماعبلية الألموتبة كيف يثمر عل 
الامامة في التجربة الصوفبة وكىف انه يفترض مثل هذه التحربة . فالتحاق 
اسماعيلية ألموت بالصوفبة مؤخراً برجم بنا الى مسألة أصول هذه المدرسة > 
وهي أصول لا تزال مظامة . فاذا وافقننا الروحانمين الشمة » على ان التصوف 
السني هو شيء اعتزل القتشع في لحظة معنة مضبفا الى الني وحده صفات 
الامام ( جاعلا من الولاية إمامة بدون إمام ) › فلا تكون اسإعبلية ألموت 
قد فعلت اكثر ( من إعادة الامور الى نصايما ) . ومن هنا أمستا بالنسة 
لكل التصوف الشعي منذ هذه المحقبة “ وبالنسبة لمجو" اللغة الفارسة الثقاي 
ي ملا . 

٢‏ - ولقد رانا منذ قلبل كيف ان حلول مثنوية الامام - الحجة محل 
مثنوية الني - الامام » قد عكس سيرورة التبطين الصوفة. ففي شرح تر كه 
مؤلف اسماعبلي جمول على «كلشن راز» لحمود الشبستري» نجده يتأمل في وحدة 
الامام واسحة الصو فıىة ٤ < PUnio mystica‏ رهز رام هو سحرة الزيتون 
النامىة فى طور سينين ( سورة التبن الآيات ١‏ و ۲ ) . فشمة جبلان “ جسل 
العقل وجبل الحب» وعندما بتأمل الحاج الصوفي فى الصورة الانسانبة الارضة 
التى بختمىء فسا حب « الكنز المستور الذي بطمح دايا لمعرفة فانه يكتشف 
N‏ الدي تنکشف ني قمته 
( أطواره ) ( او ني قلبه ) الصورة الظمرية اي الامام الباق » . وعلى هذه 
القمة ( او في هذا المذيع ) تنكشف روح الروح [ إو نفس النفس ] لاروح“ 
مثل الزيتونة الصوفبة الى تفتصب في الأعالي غير المنظورة لسيناء الحب . فلا 
ب له واا شه ء حن ان يضم مار الب فرق جل الل . واذا ان 
العقل هو الذي هدي الى سر التجلى > فمو ايضا الهمادي الذي ينمحي أخير 
( مثل فرجيل أَمام بیاتريس ) . 
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و رأينا فليس للتاميذ وهو يتم هذا الحج الداخلي الا أن يعد المسيرة 
الابتدائية لكل ني في طلبه للامام. فبلوغ الصوفي الى «طور سنين» روحه › 
وهي بالنسبة له “> تحقىى حالة الحجة ء حالة سامان الطاهر ( سامان باك ) > 
وبلوغ روح الروح ( جان جان ) . وروح الروح هذه هي الامام “ هي 
الزيتونة الى تنمو في قمة جمل الحب في سيناء والنفس الصوفبة هي هذا الجب 
ذلك ان سیناء هی سیناء وجوده وهکذا فان ما یکتشفه في قمه ( او في 
قلب ) وحوده إن هو الا الامام كحبيب ابدي وهكذا تصبح منزلة الامام 
وحجته حوارا داخلا بین المحبوب وصفبه وهو لا بخاطب الا روح روحه 
بقوله انت . انه مخاطب أناه ( أناه الذي بصغة الشخص الثاني ) . وف 
حضور روح الروح ٤‏ ٭) حدث لموسی فی سنناء » فان « موسی وجوده » أي 
أناه بصبغة الشخص الاول » بتبخر . وهو عندما يتأمل نفسه في روح الروح 
تصبح الروح موضوع تأمل روح الروح وتثبت روح الروح في لما ومكانما . 
وهنا تأخذ شطحة الحلاج الشهيرة التى ظل المتصوفون برددونها من جل الى 
جيل ( انا الحى ) » رنة شعمة خالصة > غير ان عل الامامة رفم عنماءشرك 
الوحدانية المتعالبة التي خلقت من الصعوبات للفكر الاستغراق الشيء الكثر . 

٣‏ ترجع تجربة الصوفبين في آلخرها الى ممتافيزيقا تضلل جدلية الفلاسفة 
امحضة مثاما تضلل لاهوتبي الكلام “ وما قرأناه منذ قلبل مجعلنا نفمم أن ثة 
فی الاسلام شکلا آلخر من المستافیزیقا ٤‏ قد لا پچکننا ان نقسر بدونه ڪىف 
ابتدأت الصوفة و كنف تطورت. وهذا الشكل الآخر هو في اساسه العرفان 
الشبعي الذي برجم الى الأنعة انفسمم “ ولقد حاولنا ان نظمر هنا » ولامرة 
الاولى ا نعتقد + الأصالة الفريدة التى ذا العرفان باعتمار انه قد اعطى تلك 
« الحكمة اللدنىة » ی ی ت ا دی رن 
ذلك انه في اساسه تفسير للمعثى الروحي المستور ٠‏ لأنه ممادى ؛ ولأذه 
معادي فانه يظل منفتحا على المستقىل ؛ ولكنا ندخل مع لاهوتبي الكلام 
السنين الجدلمين في مناخ آخر ماما . 
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الفصل الثالك 
عل الکلام السني 


١‏ المعترلة 


- كاد بكون من المستحسل ان نبان التطور الذي مرت به كامة 
« الكلام » حتى انتهت الى ما تعنيه الآن من عام الألمبات في الاسلام ء 
وكذلك كامة « المتكامون » وهي تعنى عاماء اللاهوت . فعلسنا ان محلل > في 
آڻ واحد ٤“‏ وپشيء من التوسع ٤‏ ڌ المشكل التى نشأت عن القرآن باعتباره 
« کلام » الله ٤‏ کا سامح الى ذلك فبا بعد ٤‏ بالاضافة الى ات عل الكلام “ 
وهو « اللاهوت المدرسي d Théologie Scolastique‏ الاسلام ٤“‏ ينتېي به 
الأمر الى ان يصبح اسما لمدرسة فلسفىة ٠‏ تقول ميدأ الذر”ة» وتذ كرنا بفلسفة 
دموقريطس وابىقورس ٠‏ في الوقت الذي تختلف » في مل مضمونأ ؛ عن 
هاتين الفلسفتان . 

بتصف عل الكلام ٤‏ وهو الفلسفة المدرسة في الاسلاء “ بأنه جدل عقلي 
صرف يتناول المفاهم اللاهوتبة . فو لا يتطرق الى البحث في « العرفان » 
الصونى > ولا في « عا القلب » الذي كان الأمُة الشعة اول من تحدث عنه . 
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الاضافة الى ان المتكامين » كا أشار بذلك الفلاسفة من الفارابي وابن سينا حتى 
املا صدرا الشيرازي » كانوا بستخدمون جدهم وحججهمم في الدفاع عن 
الدين “ ول بتعلقوا الخقائى الثابتة او التي بمكن اثبامما ٤‏ بقدر ما کانوا 
يدافعون » بمختلف وسائل جدهم اللاموتي »> عن المبادىء الاسلامية الي يقوم 
علسما الدبن المنيف . ولا شك بأن هذا أمر حتمي لقيام كل فرقة دينبة . 
لقد كان للشعة « عل كلام » ولكن الأمة كثيرا مها حذروا تلاميذم من 
التشدث اللعصب بمشكلات عل الكلام وطريقته . ذلك أ « العرفان › 
héosophie mystique‏ عند الشعة يغلب عله الطاسم الاجتٻادي ا کٹثر من‌الطابع 
الجدليکا انه ندتعد ما امکنه العد عن‌کل نزع تiai.ة‏ ) intellectuolisme‏ (. 

ويعتإر العتزلة اقدم من زاول عل الكلام . ولا شك في انهم بؤلفون 
مدرسة ذات طابع ديني تأملي بعيدة الأثر وان مساعرمم وسحاولاتمم نايعة من 
امعطمات الديتة الاساسسة في الاسلام . ولكن ما اوردناه سابقا في هذا 
الكتاب ( الفصل الثاني) يغنينا عن الأخذ بالرأي الشائم الذي برى في موقف 
المعتزلة هذا امتازً وتمان لمدرستهم؛ أو ان فلسفتم اقتصرت على معالجة احد 
الامور الت لا تقتضي طبمعتها جدلاً عقا بل « فلسفة نبوية » . سوف فذكر 
هلا بامجاز من م المعتزلة وما هو مذهيمم ثم ننتقل من ثم الى الكلام على 
اي المحسن الاشعري . 

۲ - بقصد بالمعتزلة جماعة من المفكرين المسامين نشأت ني البصرة منذ 
النصف الاول من القرن الثاني الهجرة . وانتشرت حر كتهم انتشاراً سريعا “ 
حت ان قسما كبيراً من نخبة المفكرين المسامين انضووا تحت لوم . وكانت 
بداد عاصمة الدولة العباسبة مقراً لمدرستهم > طبلة عود عديدة » کا ان 
مذههم كان في وقت من الاوقات المذهب الرسمي للاسلام الستي '“ . 

)١(‏ بلغت العتزلة أرج ازدهارها قي خلافة « المأمون » واستمر الى عد « المعتمم » » کا 
امتد عزھا الى ایام « الوائثق » حت جاء د المتوکل » عام ٤٦‏ ۸ م فجعل ارما شیا بعد شيء م 
اشد علمما وقرب أهل السنة منه وأقصى رجالات المعتزلة عن مناصبمم . 
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تعددت التأوبلات حول اسم المعتزلة . فالبغدادي رى ان تسمبتهم بهذا 
الاسم تعود الى انم انفردوا عناجماع الامة الاسلامبة بآراجم حول «الكسيرة» 
ومرتكب الكميرة ۾ “ فېم رون ان الفاستى في منزلة وسط بين الاعان 
والکفر'"' . وبری الشہرستاني رأبا آخر : فقد اختلف واصل بن عطاء مم 
استاذه الحسن الصري حول قضبة مرتكي الكبائر . ثم ادلى برأيه في هذه 
القضىة واعتزل مجلس الحسن وألف أتباعه حول عود الجامع حلقة جديدة 
حىث إخذ واصل بن عطاء شرح راه الجديد فقال الحسن البصري: «اعتزل 
عنا واصل » فسمي هو واصحابه و معتزلة » "' . ولكن النوخقي ی کتاب 
« فرق الشعة » يتكلم عن وجة نظر شعبة في هذا الموضوع فيقول : أن 
عدداً من الصحابة وعلى رأسهم سعد بن ابي وقتاص وعبد الله بن تمر ومد 
ابن مسامة وعڻان بن زين اعتزلوا عن الامام علي ورفضوا حاربته والحاربة معه 
فسمّوا بالمعتزلة وهم اجداد جيم المعتزلين الآخرين " . 


)١(‏ يقول البغدادي : « ان المعتزلة افترقت فبا بينما عشربن فرقة .. جمعما كلا في بدعتما 
امور ؛ متنا : اتغاقبم عل دعوام في الفاستى من امة الاسلام بامنزلة بين المنزلتين » رهي انه فاسق؛ 
لا مؤمن ولا كافر » ولأجل هذا أسمام المسهون د ممتزلة » لاعتزالهم قول الامة بأسر ها» . 

( الفرتى بين الفرت -- البغدادي ‏ طبعة هصر .ص ۱۱۹۴( 


(۲) بقول الشہرستان : « دغل راحد على الحسن البصري فقال ؛ ا امام الدن؛ لقد ظہرت 
فی زماننا جاعة يكفرون اصحاب الكبائر. . وجماعة برجئون اصحاب الكبائر . . فکیف تح 
لنا ني ذلك اعتقادا ؟ ففكر الحسن في ذلك وقبل ان جيب قال واصل بن عطاء : اا لا أقول ان 
صاحب الكسبرة مؤمن مطلقا » ولا افر مطلقاً › نل هو 1 ب ااا : لامۇمن ولا 
كافر , ثم قاء واعتزل الى اسطوانة من اسطواتات المسحد يقرر ما أجاب به على جاعة من 
| ۔حاب الحسن . فقال الحسن ؛ اعتزل عنا واصل . فسمي هو واصحابه معتزلة » . 

( الشبرست تيء الملل والنحل › > طبعة ۱۹٩۱‏ ۰ ص ٤۸‏ ) 


(+) يقول « النو خت » في معرض كلامه على « الجاعة » وم الذين بايعوا علي : : « ثم افترقوا 
بعد ذلك فصاروا ثلاث فرق : فرقة أقامت على ولاية علي بن ابي طالب عله السلام » وفرقة 
منم اعازلت مع سعد مالك وهو سعد بابي وقاص وعبدالل بعر بن الخطاب ومد ن مساة = 


۱۷۱ 


۳~ خرج من هذه الاراء إلختلفة بطابعین اتن . اولاً: ان حصوم المعتزلة 
هم الذبن اطلقوا علىم هذا الامم . إذ ان كامة « المعتزلة » تحمل بين ثناباها 
طابم الاستنكار فالمعتزل هو الخالف والنفصل . ثانا : ان السبب الاول في 
نشوء المعتزلة هو اختبار من نوع سبامي . ولكشنا اذا فكرنا ملا في مذهب 
الاعتزال وفي هذا الاختمار لرأينا ان الساسة لا تشكل سدا كافا لنشونا . 


اما اسم المعتزلة فلا 'بعقل ان يكون قد أطلق علمم من خصوممم فقط > 
إذ ان المعتزلة انفسمم كانوا يفخرون بهذا الاسم في كل مراحل تار خم ولیس 
في ذلك ما يدل على ان هذا الاسم يدينهم بشيء . وبعد »> أل يكن هذا الاسم 
يعني بالنسبة لأصحابه انفسہم امراً آخر ؟ ان مذهبهم يدور حول أمرين 
أساسبين : ميدأ التوحد بالنسة لله > وممداً حرية الاخشار بالنسة للانسان 
وما يتفرع عن ذلك من مسؤولىة الانسان المباشرة عن أفعاله. ويعتقد المعتزلة» 
خطأا او صوابا > انهم وحدم الذبن دافعوا عن هذبن الميدأين وعالجوها ( في 
الواقع ان الشعة ينققون تماما ممع المعتزلة حول مبداً الحرية الفردية "“ ) . 
وتجدر الاشارة الى ان القرآن الكرع عندما قدّم « اهل الكمف السبعة » على 


= الانصاري وأسامة بن زيد بن‌حارثة الىکلي مول رسول الله صلى‌الله عله وآ لهءفان هولاء اعتزلوا 
عن علي عليه السلام وامتنعوا عن غاربته وامحاربة معه بعد دخوهم في بنعته فسموا المعتزلة 
وصاررا اسلاف الممتزلة الى آخر الأبد » . 
( النو يخي ء فرق الشمعة ء استانول ٠۱۹۳۱‏ ص ١ه‏ ) 
رنلاحظ أن النو خت يذ كر امم « اسامة بن زيد الكل » فى حن ان الاستاذ « كوربارت » 
یذ کر اسم « عڻان بن زید » . ول تعثر على اسم عهان هذا في كتماب د فرق الشعة » , 


)١(‏ الآمثلة على قول الشيعة بحرية الاختيا_ ونفي القضاء والقدر كثيرة وهي ترجم الىالامام 
الارول علي بن ابي طالب , فقد جاء في نج البلاغة ان احدم أل علا على اثر اشتداد الامر بينه 
وبين معاوية : « أ كان مسيرتا الى الشام بقضاء من الله وقدر ? » فأجاب : « لعلك ظنثت قضاء 
لازم وقدرا حا » ولو كان كذلك لبطل الثواب والعقاب » وسقط الوعد والوعيد » . 

( اتظر نج البلاغة شرح الشیخ مد عبده » الجزء الثاني ص ۱۰۸ ٠٠١١۹‏ ) 


۱۷۲ 


› نفسہا‎ ١ » رمز المدى والاعان وصف وضعمم ذلك بكلمة « اعتزال‎ e 
ذلك ام بتعبدم لله الواحد اعترلوا عن مموع الامة التي فقدت الاعان . ان‎ 
كامة و« المعتزلة > ا یفہمہا اصحاب هذا اذهب انفسم لا تعود علمم باللوم‎ 
فم اذا كانوا قد اعتزلوا فانما فعاوا ذلك لكى محافظوا على نقاء‎ ٤ ولا بالدم‎ 
. التوحد وصفائه ويدافعوا عن الحرية الانسانمة والعدل‎ 


ومن جهة اخرى فان الأحداث السباسية التي تعرضت هما الامة الاسلاميةء 
ما عظم شاا » لا يكن ها ان تشكتل سببا كافي] لظمور المعتزلة . صحبم 
ان تقلىد منصب الخلافة لاي بكر عوضا عن علي بن ابي طالب › واغتسال 
عان بن عفان » ثالث الخلفاء الراشدين > وانقسام الامة الاسلامية الى فرق 
عدة بعد المعركة الدامية بين على ومعاوية “ كل هذه الحوادث كانت تح“ 
اللسامين٤‏ يمن فيهم المفكرين منم ٤‏ على اتخاذ موقف معين من‌الأحداث والمشاكل 
او 

ولكن موضوع هذا الصراع “ هنا ايضا » يتجاوز بكثير ما تسمه عادة 
بالسياسة . هل حى الامام الشرعي ني الامة الاسلاسة هو موضوع اجتاعي 
صرف ٠»‏ فيخضم الامام بذلك ارأي الامة ويكون مسۇولً ماما ؟ أم ان 
منصب الامام له معن ماورائي“ برتبط ارتباطا مما صر الامة في الاخرة» 
وليس للامام والمالة هذه ان يتقد برأي الأ كثرية م كان وعبا ؟ انما لأسثلة 
تبحث في جوهر الاسلام الشعي . اما أولئك الذبن خرجوا على الامام عندما 
أنصلّب خليفة نما هو حكمم اللاهوتي والشرعي › بصرف النظر عن محاولاتم 


: جاء في القرآن الكرع‎ )١( 
هولاء قومنا اتخذوا من دونه 1ة لولا يأتون عليہم پسلطان بين » فمن أظل من افترى على‎ « 
الله كذيا . وإذ اعتزلتموم رما يمبدون الا الله فأورا الى الكہف ينشر لک ربک من رحته‎ 
. » وهيء لک من أمرک مرفقاً‎ 
) » ء وانظر شرع ذلك عند « الطبرسي‎ ٠١ و‎ ٠٠ سورة الكہف الآيتان‎ ( 
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فى سيمل إقامة العدل ؟ فالقضة ک) نرى لا تتعلى بأمور نظرية ولكنما تبحث 
فى حقىقة واقعسة ماموة . وكان على المعتزلة ان بقدّموا هذه المشاكل حل 
بتفی وبنات افکارم . 

وموقفهم العام من الجاعات غير المسلمة التي تكونت داخل الحتمع الاسلامي 
نعي م المزد كين في العراق والتصارى والمود ي سوريا > ولری « ھ. س. 
نارغ ۾ حت ان من العوامل الي ساعدت على تحددد الفكر المعمتزل صراعمم 
ضد الإثنينة فى بعض الفرق الابرانبة التي كانت منتشرة في زمامم في الكوفة 
والىصرة . وثة استشادات اخرى تؤيد هذا القول لا سما ما ذكره صاحب 
الأغانى من أن واصلا بن عطاء وعامراً بن عباد »> وها من أعلام مذهب 
الاعتزال ؛ کانا حضران في بيت احد الازديين مجالس يدافع فما الحاضرون 
عن العقمدة السوية المنتشرة فى بلاد فارس القدية . 


کا كان المعتزلة متنممين لىعض الأفكار الممودية والمسحة ؛ والالتقاء حول 
هذه الامور بمكنه ان يتعلتق باللاهوت الديني والاخلاق کا يتعلق مغمومالاسلام 
نفسه بشخص مؤسسه. ويمكننا ان نمتبر حى ان نظرة المعتزلة للتوحد 'تعلّل 
جزئياً بأنها ردة فمل في وجه بعض مظاهر « التثليث » في العقيدة المسيحية. 
فالمعتزلة ينفون عن الجوهر الالهمي كل صفة › وهم ينفون عن الصفاات كل 
حقىقة إبجابىة متميزة عن الجوهر الواحد ؛ ذلك انهم اذا أثيتوا عكس ذلك 
وجدوا انفسم » على حد قوم > أمام ألوهبة “ ليس فقط مثلثة »> ولكن 
متعددة أذ لا حدود لعدد اأصفات الافة 

کا كن ان يعتبر تأكندم على خلت القرآن كمعمارضة لسر التحسنّد في 
العقبدة المسبحبة . فالقول بأن القرآن هو كلام الله القد الذي ظمر ني‌الزمان 
على شكل حديث باللغة العربية لها يتفق مع زعم النصارى بسر التجسد القائل 
بأن المسح هو كامة الله القدية التي ظمرت في الزمان بشكل انسان بشري . 
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وذلك لن الاختلاف بين مسداً قدم القرآن ومبدأً سر التحسد لا بقوم على 
طبيعة الكلام الالهمي نفسه بقدر ما يقوم على كيفية تجسد هذا الكلام او 
ظہوره. وفما تقول المسحة ان , الکلام » حول الى جسد في شخص المسم» 
كذلك فان هذا الكلام نفسه تحوّل الى عبارات وآيات فالقرآن. ( لقد رأينا 
أعلاء ( الفصل الأول “ ١‏ ) ماذا يعني هذا التضارب في رأي الفىلسوف 
العرفاني. فعلم الامامة الشعي لا يفصل بين مشكلة الوحي القرآني وبين تأويله 
اإروحي. من هنا ان التقاء عل الامامة مم مشاكل المسحبة يتخذ تفسيراً أدق 
من العلاقة التي أشرنا السا هناء ذلك ان الامامية كانت تعزم على‌الأخذ بأنواع 
من الحاول ( ءمن#ساه ) التي كانت ترفضما العقمدة اأسيحبة الرسمبة ) . 


بات ملهب الاعتزال 


صعب الكلام دفعة واحدة عن مذهب اعتزالي واحد > اذا أردنا ان 
نأخذ بعان الاعشمار غنى هذا المذهب وتعدد أشكاله الحتلفة؛ وان نحفظ لكل 
من شوخ المعتزلة ما يعود له . ومع ذلك فيناك مبادىء مسة بقول ہا کل 
معتزلي ولا یکون عضواً في مدرسة الاعتزال ما ل يسم بها . اثنان من هذه 
امنادىء بتعلقان بالل » والثالث يبحث في مصير الانسان» اما الرايبع والخامس 
فىبحتان في الالهمات الاخلاقمة . سوف نتحدث بلمحة اجمالية عن هذه 
المىادىء . 

١‏ - التوحمد : وهو المبدأً الأساسي في الاسلام “ فو ليس من عنديإات 
المعتزلة اذن ولا من استنباطهم ولكنمم تمنزوا به دون غيرم بالتفسيرات التي 
أعطوها بشأنه وبا طبقوه من هذه التفسيرات على مبادين اخرى من ميادين 
الالهممات . وبحب المعتزلة ان يسموا انفسمم بأهل التوحسد . وقد عرض 
الأشعري في كتابه د مقالات الاسلامين » ليدأ التوحيد عند المعتزلة بقوله : 
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و ان الله واحد ليس مل شيء ولیس جسم .. ولا شخص ولا جوهر ولا 
عرض .. ولا محري علنه زمان .. ولا جوز عليه المحلول في الأماكن ولا 
وصف شيء من صفات الخلتى الدالة على حدوثمم .. وليس بمحدود ولا والد 
ولا مولود .. ولا تدر که المجواس.. ولا يشه الخلی بوجه من الوجوه .. ولا 
تراه المون .. ولا تدر كه الأبصار ولا تحبط به الأوهام . شيء لا كالاشاء . 
عا قادر حي" لا كالعاماء القادرين الأحاء . وانه القدعم وحده لا قدم غبره 
ولا إله سواه .. ولا معين على إنشاء ما أنثشاً ولم بخلتى الخلتى على مشال 


- }1¥ 
سنق ۰ 


هذه النظرة للكائن الإهي ووحدانيته هي نظرة سكونمة مسونغها؟ لا 
دينامية Dy" iye‏ ؟ وهي تقتصر کنو Ontologiguement Li‏ عل تطای 
الكائن المطتى ولا تد الى نطاق الكائن غير المطلق . وتؤدي في الناية الى 
تفي الصفات الإهبة والى إثبات خلى القرآن ونفمي كل امكان-ة لرؤية الله فى 
وة فت و وا ر ورا عاق ا ايان 
وأهابت بالأمة الاسلامية لأن تعي من جديد القم الدينية الأساسية . 


وحرية الاختيار عند الانسان ( وقد أشرنا الى اتفاقم مع الشبعة حول هذه 
القضة ) "' . وهم يعنون بذلك ان مدا العدل الا مى بوجب القول محر ”ية 


» مقالات الاسلاميين , فصل في « شرح قول الأعتزلة فى التوحبد وغبره‎  يرعشألا‎ )١( 
, ٠۹۵۰ ص ۲۱۹ وما یلہا » طبعۀ مصر‎ 

(۴) انظر j| Uza‏ سابقة بهذا الخصوص ص ٠۷۲‏ رقم ١‏ . 

يقول علي ٻن ابي طالب ونہام تحذبراً ولف يسرآ ول 
ا ا . وم يطم مكرها » ول برسل الأنساء لعا . »> ول ينزل الكتاب للعباد عبثا ء ولا 


خلق السماوات رالارض وما بدنما باطلاً » , وهذه الحجج هي عينما التي إتخذها القدرية والمعترلة 
فما بعد لبحتجوا لمبداً التخير والحرية . 
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الانسان ومسۇولىته عن أفعال “ وبتعبير آنخر » ان حرية الانسان وم ٠ء‏ يته 
تنجمان عن مبدأً العدل الالمي نفسه . والا فان فكرة المقاب والثواب فى 
الآلخرة تصبح مجردة من كل معنى» هذا الى جانب انعدام الثقة بالمدل الا هي. 
ولكن كيف السبسل الى التوفيق بين الحرية الانسانية التي بصبح الانسارتن 
وجا سسداً لمصيره وبين بعض الآبات الواردة فى القران والتى تنص على ان 
کل ما صل لنا هو من عند الله ومن مشیئته وان كل ما نأتنه من أفمال 
مسحل ني لوح محفوظ ' ؟ مجمب المعتزلة على ذلك بأن المشيئة الاهىة “ الق 
تشمل كل شيء » ليست الأفمال الإرادية ولا الأفعال الأمرية ولكنما السريرة 
الالمة الأزلىة والبراعة الالمىة الخلاقة اللتان ها مظمران من مظاهر علمه 
الواسع . ) ان الآية الالهبة التي تثبت أن كل شيء مسجل في لوح محفوظ 
تبسن لنا بشكل متافيزيقيي العم الالهي نفسه وهذا العلل لا يتنافى والرية 
الانسانىة ؛ ان موضوعه هو الكائن وليس الفعل  “‏ هي الحال في الارادة 
والام ١‏ 


: الآيات التي تدل على « البر » كثيرة , نذكر منما‎ )١( 

« قل لن بصنا الا ما كب الله لنا» ( التوبة ‏ ١ه‏ ). 

« من ېدي الله فهو المبتدي ومن يضلل فأولثك م الخاسرون » ( الأعراف س .)١۷۷‏ 
« لو شاء ربك ما فعاوه » فذرم وما يفترون » ( الانعام ا ). 

« ختم الله على قارہېم وعلی سمعېم وعلی أبصارم غشاوة وهم عذاب عظع » ( البقرة- ۷). 
هذا الى جانب آيات كشرة تدل على حرية الاختبار . 


() الكلام على إرادة الله وعلاقتما بعلنه ء عند المعتزلة ء أمر معقد ؛ أختلف شيوخمم 
حوله . يذ كر البغدادي ء صاحب الفرق بين الفرق › ان الكعي قال ان البصريين والبغداديين 
من المعتزلة زعوا ان الله مريد على الحقىقة ؛ غير أن الغداديين قالوا انه م بزل مريدا بإرادة 
أزلىة »ءوزعم البصريون انه »ريد يإرادة حادثة في لا حل . وخرج الكعي والنظام وأتباعما 
عن هذبن القولين وزعموا انه ليست لل إرادة على الحقبقة وؤععوا أنه اذا قيل أن الل آراد شا 
من فعله فمعناه انه فعله »-راذا قبل انه راد من عنده فغلا فمعناه انه آمر به . 
( البغدادي » الفرتى بين الفرق ص ٠ ) ١ ٠٠‏ وانظر ايض كتاب الدكتور ألبير ادر : المعتزلة, 


1¥ تاريخ اله لفلسفة الاسلاممة‎ ۱٢ 


وة أمر آخر ؛ فبتأكمدم على حرية الانسان ينادي المعتزلة بأن هذا المبداً 
لا ينجم عما لدينا من فكرة عن العدل الاي فحسب» بل هو؛ وع الأخص› 
يتف تام الاتفاق مع ما جاء في القرآن تفسه حسث يؤكد الکتاب الكرع 
حرفا بان كل نفس مسؤولة ا تأتىه من أفعال : « ومن عمل صالا 
فلنفسه ومن أساء فعلىما » . هذه الآية وكثير غيرها تؤ كد حرية الالختار 
عند الانسان. وأخيراً فان المسمين أجم اقروت بأن الله كلتفهم القبام بواجبات 
منها ما بتعلتى بالشعائر الدينية ومنها ما يتعلتى بالواجبات الأخلاقية او 
الاجتاعبة الغ .. فكيف تفم اذن فكرة التكليف دون التسلم بأن الانسان 
حر وسند لافعاله ؟ 

م الوعد والوعند : ان يكون الله قد وعد المؤمنين من خلقه بالثواب 
وتوعد الكافرين منم بالعقاب فهذا أمر تقر" به الفرق والمذاهب الاسلامية 
على اختلافا . ولكن المعتزلة بربطون بين هذه العقمدة وبين مفموممم العدل 
الالهي . فالعدل الالمي يفترض ان لا 'يعامل المؤمن والكافر على حدا سواءء 
کا ان الحرية الانسانة تتضمن ان يبكون الانسان مسولا عن أفعاله سواء في 
الخبر أم في الشر . وهكذا فان فكرة اللطف الالهي ليس ها الا مكان انوي 
في التعلم المعتزلى . اما العدل فمو الذي بحتل" المكانة العليا . 

؛ - الغزلة بين المنزلتين : هذا المبدأً هو الذي سب الشقاق › ا رأينا› 
بين واصل بن عطاء مؤسس مدرسة الاعتزال وبين أستاذه حسن البصري . 
وقد حصل الخلاف حول مفموم « مرتكب الكبيرة » ؛ فالمعتزلة تقول انه في 
منزلة ما بين الكفر والامان . وم يعسنون مازلته لاهوتا وشيرعبا بصفتما 
متميزة في آن واحد عن منزلة المسلم ومنزلة غير المسلم . ويز المعتزلة) ومعمم 
سائر الفقهاء ورجال الدين في الاسلام ٠‏ بين نوعين من المماصي : الصغائر 
والكبائر'"' . فالصغائر لا تستوجب إقصاء صاحبها عن حلقة المؤمنين على 


= الكباثر نوعان: كہيرةالشركرصاحبما كافر علد فيالنارءو كبيرة دون‌الشركرهي تسعة:‎ )١( 
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ان لا يعود العاصي الى معاودة ارتکاہا "' . اما الکتائر فی ابضا على 
نوعين : كبيرة الشرك والكبائر الاخرى » وهنه الكبائر الاخرى » برأي 
المعتزلة » توحب إقصاء مرتكىما عن الماعة دون ان يعتبر مع ذلك کافراً 
بالمعنى المطلتى للكفر . نمرتكب الكبائر هو اذن في منزلة وسط لا هي ينزلة 
امؤمن ولا بمنزلة غير المؤمن . وهذا المنداً القائل منزلة بين المنرلتن اقتفى 
هو الآخر بعض الصعوبات . 

ه - الأمر بالمعروف : المبداً الأخر من مبادىء المعتزلة الرئيسة بتعلق 
محماة الجاعة . انه دف الى التطبمق العملى لمبادىء العدالة والحرية في السلوك 
الاجةاعي . فالعدالة > عند المعتزلة » لا تنحصر في تجنب الأذى والظل اللذبن 
يصيبان الفرد » بل هي ايضا عمل الماعة كلما في سيل خلق جو من المساواة 
والانسجام الاجتاعي . إذ بفضل ذلك يتسنى لكل فرد ان محقى كل مواهيه. 
وكذلك فان حرية الانسان ومسؤولىته لا تقمان فقط على استعال ختلف 
الملكات عند الفرد “ بل هي تتناول > ومجب ان تتناول ؛› الهاعة بكاملما ؛ 
وعلاوة على ذلك فمذا مدا قد ورد بكثرة في كتاب المسلمين المقدس . الا 
ان حذاقة المعتزلة تعود الى انها بنت ميدأ العمل الأخلاق والاجتاعي على الممداً 
اللاهوتى للعدالة وحرية الانسان '"' . 


= قتل النفس التى حرم الله قتلما الا بالحتى» والزتى»ء وعقوت الوالدين » وشمادة الزور؛ والسحر؛ 
رأ كل مال المتامى» وأ كل الربا ٠‏ والتولى عن الزحف ٠‏ وقذف الحصنات. رعندما يتكل المعتزلة 
عن الكيرة فانيم يعنون هذه الكبائر التسعة . 

)١(‏ ولکن الانسان اذا تاب بعد ان يكون قد ففد العضو الذي به برتكب الكبيرة فااتف 
التوبة ٠‏ فى هذه الحالة ء لا تصح »> بعد العحز عن الاتمان.بالعمل . بقول ابو هاشم ( وهو من 
شوخ المعتزلة ) : « فلا تصع توبة من خرس لسانه عن الكذب ولا توبة من جب“ ذکره عن 
الزنى , اذ ما الذي يضمن لنا عدم مراجعته هذا الذنب في حال استعاضة العضو الذي به 
برتکب الذنب ؟ » . 

)+( والفلاسفة انذين بنوا الالهبات على الاخلاقىات كثر » نذکر منم ذ كانت » الذي قال 
بقصو ر العقل الىظري ء بمجرده ء عن ادراك الل » ار اثباأت وجوده » وانه لا مکن الا ان 
« نفترض » وحوده بثاء على معطمات المةل العمل , 
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ت ابو الحسن الأشعري 
أ - حیاته ومؤلفاته 


- ولد او الحسن علي بن اسماعبل‌الاشعري بالىصرة عام ۲۹۰ھ | ۷۳م 
والتحتى منذ صباه بالمعتزلة فدرس أصومم على أشر امتهم في ذلك العصر وهو 
الجبائي ( المتوفي عام ٣٠۳‏ ه | ٩۱۷‏ م ). ولزم الاشعري مذهب المعتزلة حى 
سن الاربعين ودافع عن الاعتزال وألّف في هذه الفترة من حباته كتا عديدة 
في نصرة هذا المذهب. وفي سن الاربعين احتبس في داره ما لا يقل عن خمسة 
عشر بوم خرج بعدها الى مسجد البصرة وارتقى كرسا ونادى في الاس 
بأعلى صوته : « من عرفني فقد عرفني > ومن ل يعرفني فأنا أعر”فه بنضسي . انا 
فلان بن فلان . كنت أؤمن ممذهب الاعتزال »> وكنت أقول مخلتى الق رآرى 
وان الل لا تراه الأبصار منكراً ان تكون له صفات إبجابىة .. وأا تائب 
مقلم معتقد الرد على المعتزلة خرج لفضائحهم ومعايمم » . 

تضاربت الآراء حول الاسباب الى حدت بالاشعري الى هذا التحو"ّل 
الملحوظ "“ . ولعل السب الرئسي في ذلك بعود فی آل واحد ال الاشري 


)١(‏ اختلفت الآراء في تعليل هذا التحول»ء فقد قبل ان الاشعري رأى الني ثلاث مرات في 
نومه » ومع في نفسه هاتف داخلء] يدعوه الى الهداية النبوية.وقىل.بل تحول عن المعتزلة على = 
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نفسه والى الوضع الخارجي › نعني بذلك انشقاق المسامين في ذلك الوقت 
وانقسامهم بين موقفين متطرفين؛ الى الاشعري نفسه اول: إذ لش ما اصطدم 
ابو الحسن بالتزعة العقلىة المفرطة عند شيوخ المعتزلة من حبث نظرتيم الى اله 
ونجاة الانسان . ألم يصاوا الى حك التعطمل فأصبحت بذلك الأاوهة موضوع 
أمحاثم جرد فكرة تجريدية بحتة لا رابط هما بالعام ولا بالانسان ؟ وأي معن 
بل وأي مدى ماورائي يصبح للمعرفة والتعبّد عند الانسان ما دام كل شيء 
قد تحدد عند الخلق حسب مبداً السببة ؟ لقد أشفتى ابو الحسن على دين الله 
وسنة الرسول من ان يذهبا ضحبة الآراء المتطرفة ؛ نعني بذلك المعتزلة > من 
جبة “ ونظرتهم التجريدية الى صفات الله > وأهل النص » من جبة اخرى › 
وم الذبن قاوموا النزعة العقلىة المعةزلمة فأفضی بهم موقفېم هذا الى حالة 
تحجر وجود. لقد كان ارتداد الاشعري على المعتزلة اذن بدافم شخصي لمقفي 
على مشک طالما كانت تدور فى خلده »> ) انه كان ليسيّل للامة الاسلامة 


= اثر المناظرة الكلامية التي جرت بينه وبين أستاذه «ابي علي المبائي» رأس معتزلة البصرة في 
مسألة الصلاح والأصلح . 

قال الاشعري : « ثلاثة اخوة كان احدم برا تقا » والثاني كان كارا فامةا شقا » رالثالك 
کان صغیراً ٠‏ فیاتوا . فکیف حافم ? 

الجبائي : اما الزاهد ففي الدرجات؛ واما الكافر ففي‌الدركات» راما الصغير فمن اهل السلامة. 

الاشعري :+ إن أراد الصغير ان يذهب الى درجات الزاهد » هل يؤذن له ? 

الجبائي : لا » لآنه يقال له : ان أخاك اغا وصل الى هذه الدرجات بسبب طاعاته الكثيرة › 
ولس لك تلك الطاعات . 

الاشعري : فان قال ذلك الصغير : التقصير لبس مني ء فائك ما أبقمتني ولا أقدرتني 
على الطاعة ? 

الجبائي : بقول الباري جل وعلا : كنت أعل انك ء لو بقبت » لمصيت » وصرت مستحقا 
العذاب الألم » فراعبت مصلحتك . 

الاشعري : فاو قال الأح الكافر : كا علمت اله فقد علمت حالي فلل راعيت مصلحته دوني ? 

الجبائي : انك مجنون » , 
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مخرجا من الطريتى المسدود الذي زجَبا به الفلاة من أصحاب العقل 
اتات ال 

› كتب الاشعرى مؤلفات عدة اثناء فترة اتماعه لمذهب الاعتزال‎ ٣ 
کا انه کتب بعد ارتداده على هذا المذهب. وقد بلغ عدد كتبه فراية التسعين‎ 
تناول فسا شى الموضوعات اللاموتىة في عصره . له تفسير للقرآن . وكتاب‎ 
يمحث فى الشريعة > وآخر في الحديث والرواية » وله مؤلفات يدحض فما‎ 
اقوال الماديين والخوارج »› کا انه ألف بعد ارتداده على المعتزلة كتبا يدحض‎ 
. فيها مذهمهم . أما من كتبه التي وصلت البنا فهناك كتابان فا امية خاصة‎ 

في الكتاب الاول « مقالات الاسلاممين » يعرض الاشعري بدقة وامانة 
لختلف المذاهب المعروفة في عصره . يعتبر هذا الكتاب من أم المراجم في 
الاسلام . يقسم الكتاب الى ثلائة اقسام : محتوي الاول عرضا مفصلاً لمذاهب 
الفرتق الاسلامبة الختلفة . ويعرض القسم الثاني معتقد أهل الحديث والسنة . 
ثم يعرض القسم الاخير لامذاهب الكلامية الختلفة . 

اما الكتاب الثاني « الإبانة عن اصول الديانة » فان فىه عرضا لمعتقد اهل 
السنة . يفتتحه صاحبه بالاشادة بان حنبل (مؤسس المذهب الحنبلي توفي عام 
۱ ھ | ۸٥٥‏ م )ثم تتعاقب المقالات دون ترتىب منطقي؛ وقد ”محشت کہا 
على ضوء الاتجاه الجديد الذي سار فبه الأشعري . فاذا استطمنا ان نجزم بأنه 
كتب هذا الكتاب في الفترة المانىة من حماته فاننا نو كد الأمر نفسه بالنسىة 
لکتابه الأول . 

وبعد حباة حافلة توف الأشعري في بغداد سنة ۴۲۲ د | ٩٣٥‏ م . 

ب - مذهب الأشمري 
-١‏ النزعات الحتلفة في بنانه الفلسفي: عند الأشعري نزعتان متناقضتان 
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في الظاهر متكاملتان في الحقىقة . احداها تقربه من اصحاب المذاهب السنبة 

حتی ان بعضېم ظنه شافع وظن غیرم انه کان مالک وأ کد اکارم بل هو 
حنبلي . والثانبة تدفعه الى البقاء مستقلا عن مختلف المذاهب الفقيمة وذلك 
نتيجة لحرصه على التوفيتق بين جميم المذاهب السنية ولاعتقاده بأا جما 
تتفق حول الاصول وانمها اختلافما في الفروع, والنه يعزى هذا القول الذي 
رواه عنه ابن عساکر : « کل مجتېد مصیب ولېم على الحتی وائیم لا ختلفون 
في الأاصول واتما اختلافم ثي الفروع » وفها يتعلى بالعقىدة » وع الأصح ؛ 
في معرض اقامة الأدلة العقلة لدعم العقيدة > 'بعرض الاشعري عن العقل 
والحجج العقلبة کا فعل المتمسكون بحرفىة الأص . ولكنه» وان انكر ارت 
يكون استخدام الأدلة العقلية في الدبن بدعة »> بحجة ان النى والصحابة 
ما استعملوا مثل هذه الأدلة > الا انه م ينظر الى العقل قاس مطلتى امام 
الاعان والمعطات الديثة الاساسة .. 


لقد اتخذ الاشعري من المعتزلة موقف) معارضا وذلك لأمرن اساسين : 


)٩‏ - ان اعطاء الاهمة e‏ الدن ٤‏ ما زعم 
المعتزلة » بل ان ذلك على al‏ يفضي الى نفي الدبن والى استبدال الاعان 
بالعقل . اذ ما هي قبمة الاعان بال اذن وبالکتاب المنزل ما دام العقل محد 
دأته اسمی‌وارفع من المعطىات الديثمة. -)٣‏ نص القرآن Jl‏ ان الا مان 
بالفىب منداً اساسي في الحاة الديتىة اذا انارت معه ار کان الدن 
ا « الغنب ¢ ار بتحاوز دود الارأهين العقلىة > فاتخاد العقل ادن 
قاس مطلق فى امور العقمدة دتنافى والحالة هذه مم ندا الاعمان بالفىب . 


وهكذا بظمر لنا ان الأشعري محاول من خلال مذهبه ان بوفق بين 
طرفين . وتظر نزعته هذه في ختلف المحلول التي يقدمما . من هنا الرواج 
الذي لاقته افكار الاشعري ومذهبه بين السنة في الاسلام خلال عدة قرون . 
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وسوف نعرض كمل على نزعته التوفقىة هذه موقفه من قضابا ثلاث : مشكل 
الصفات الإهة »› ومشكلة خلى القرآن ؛ ومشكلة الحرية الانسانىة . 


٣‏ - صفات الله : رأينا كف قالت العتزلة بأن الله جرد من كل صفة 
اجابىة ٤‏ على ان كل صفة من الصفات هي نفسما عبن الذات . ومن جهة 
اخرى كيف انتهى اهل النص ٠»‏ بنظرتيم الساذجة للصفات الاهية الى جعل 
الألوهة موعة معقدة من الاسماء والصفات تضاف على الجوهر الالهي نفسه . 
وقد عرف موقف المعتزلة في الاسلام بالتعطمل اي انم انتهوا الى تجريد الله 
من كل فعل على وخلصوا بذلك الى اللاأدرية . ( وتحدر الاشارة الى ارس 
د عطل » تعطبلا استعملت فى العرببة القدية لادلالة على البثر الجافة الناضبة 
والمرأة المحردة من حلسا) . کا اعرف المتمسكون حرفىة النص باسم «المشة). 
وقد مر" معنا هذان اللفظان ( التعطبل والتشببه ) في موضم آخر من هذا 
الكتاب ( الفصل الثاني ) . ۰ 

اما ا لحل" الذي تقدم به الاشعري فمو يقضي بأن الله يتصف حقىقة بالصفات 
والأسماء التي أشار الما القرآن . وهذه الأسماء كن اعتبارها مغابرة للذات 
الاهة من حسث حقىقتما الإمحابىة » في حابن لا وجود ها ولا حقيقة خارج 
الذات ومستقلة عنه . ان أهمة الحل الذي تقدم به الاشعري تكن من جبة 
في مزه بين الصفة والمفموم الدهني ؛ وني اعتماره ٤‏ من جہة اخری “ ارٺ 
الازدواجىة بين الجوهر والصفة بحب ان تقاس على صعبد الكىف لا على صعد 
الك ؛ وهذا ما غرب عن بال المعتزلة . 

ما ما جاء في القرآن وني بعض الأحاديث من أقوال تثبت لله صفات 
بشر ية كاليد والوجه » وكالجلوس على العرش ٤‏ فقد اعتبرت المعتزلة كل ذلك 
من باب الحاز والاستعارة : فالىد تمثل القوة ؛ والوجه للدلالة على الذات > 
وجلوس الله علىالعرش ماهي الا صورة مجازية للدلالة علىالسلطان الالمي الخ... 
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فى حين ان اهل النص" اعتبروا تلك الآيإت والأحاديث حقيقة صادقة وجب 
ان تفم وتفسَر على نحو ما يدل عليه ظاهرها . اما الاشعري فو على اتغاق 
مع اهل‌النص من حيث صدق هذه الظواهر وحقبقة نسبتما لله ولكنه يعارش 
نسبتما اله تعالى على حو مادّي طبيعي . فعلى ا مسل “ كا يقول الاشعمري › 
ان يؤمن بأن لله يدا ووج ولكن دون ان يسأل عن كىفية ذلك . وهذا 
ما ضسر لنا جلته المشهورة « بلا كنف » حسث يؤكد الامان تخلمه عن 
العقل . فاذا كان المعتزلة قد تحو“لوا الى الكلام عن التأويل والمعاني الجازية ٤‏ 
فان فضل الاشعري كان في وضعه العقل والامان وجا لوجه › بلا توسط . 


القرآن غير خلوق : قالت المعتزلة ان القرآن هو كلام الله الحدّث 
دون ان تفرق بين الكلام كصفة إمبة أزلبة والكلام الحرفي !لذي يثل تلك 
الصفة في القرآن . ورفض اهل النص رفضا باتا كل تفسير من هنا النوع 
ولکنہم خاطوا بدورم بين الكاام الالمي الأزلي والنص البشري المتجلي في 
الزمان . وقد دهت طائفة منم الى أبعد من ذلك فزعت أن القرآن ود ٤‏ 
ل م اکر ای ااب ا › بل ھو قد ایا بکل ما 
یکو نه ماد با من ورقف وحبر وغلاف الخ 


بأتي موقف الاشعري كحل" وسط بين هذبن الموقفين المتطرفين . فهو رى 
أن طبيعة الكلام سواء كانت بشرية أم إلمية “ لا تعود فقط ٤‏ کا برىالمعتزلة؛ 
الى أصوات و كامات تلفظ و تحكى ؛ بل انها ايضاً « حديث نفسي » وهي 
ذا مستقلة بذاتا عن د الحديث اللفظي » . وعندما يقول الاشعري بقدم 
القرآن قېو يعني بذلك الصفة الامية الي هي الكلام والتي ما زالت قدية قدم 
الله وماز هة نذلك عن کل ما هو لفظى رر | ولكن القرآن ايضا مؤلف 
من کامات > وهو مكتوب . ومن هذه الوجبة برى الاشعري انه فعل زمني 
خلوق على عكس ما يمتقده اهل النص . فاذا سأل سائل : و كيف تتفق 
هاتان الوجہتان المتناقضتان في ظاهرة واحدة کالقرآن فنقول انه عخلوق وغیر 
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مخلوق في آن واحد ؟ يعود الاشعري ليہمس في أذنه من جديد : « عليك ان 
تۇمن بذلك بلا كيف » "' . 

؛ - حرية الانسان  :‏ برجم الاشعري في حلته مده المشكلة الى القدرة 
الالمىة کا رأتما المعتزلة »> بل انه قال بنظرية الكسب . وهنا ايضاً وجد 
الاشعري حلا وسطأا بين موقفين : موقف القدرية ( بض القاف ) من المعتزاة 
وموقف المبرية من خصوممم . وقد رأى الاشعري ان موقف العتزلة يضفي 
نوع من الازدواجىة على الفمل الأهي . إذ ان المعتزلة لم يكتفوا بالقول بن 
الانسان حر ومسؤول عن أفعاله > بل ذهوا الى حد التا كمد بأن له القدرة 
على « خلقى » هذه الأفعال . ولک لا ر بقع الاشعري فی مثل ما وقعت به 
المعتزلة » فىقم قوة انسانىة خالقة ا القوة الالهىة »> أضاف للانسان 
ایرو ر ا ےل E‏ 9 

« اللكسب » ؛ في ملكة قادرة على « « كسب » الأفعال لا على خلقما . 
أتاح بذلك للانسان مالا من الحرية لبكون مسۇولاً e‏ 
ويقمل الاشعري بقسمة الأفعال » ا قالت المعتزلة »> الى اضطرارية واختارية 

کا يقبل ببدم القائل بأن الانسان يشعر بالفرق الببّن بين هذبن النوعين من 
a‏ ء خارج عن الذات » زائد عليه > 


)١(‏ للأشعري حجة عقلية ببرهن بها ان كلام الله قدم » وردت في « كتاب الامع والرد على 
اهل الزيغ والبدع » . 

يقول الاشعري : « إن قال قائل : م قلتم ان الله تعالى م بزل متكا وان كلام الله تع تع ال 
غير اوق ? 

قل له : قلنا ذلك لان اش تعالی قال: « انما قولنا لشيء اذا آردتاه ان نقول له کن فیکون »» 
فار کان القرآن ارق لکان ابل تعالى قائلاً له « کن » ۽ والقرآن قوله » ويستحيل ان ڪون 
قوله مقولاً لړ › > لأن هذا وجب قولاً ثانا ٠‏ والقول في القول الثاني وتعلقه بقول ثالث کالقول ف 
القول الارل وتعلقه بقول ثان » وهذا يقتضي ما لا نهاية له من الأقوال . وذلك فاسد , واذا 
فد ذلك فسد ان بكون القرآن ارقا » , 

( كتاب اللسع للاشغري ) 
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وليست ذاتية ابعة منه . ففي كل عمل اختباري يقوم به الائات بيز 
الاشعري بين فعلين : فعل الخلی الذي هو من عند اللهء وفعل الكسب الدي 
هو من عند الانسان . وحرية الانسان تقوم اذن على هذا التوافقتى بين الإله 
و الخال » والانسان « الكاسب » . 


وجه الاشعري "جل اهټامه» في كافة المحلول التي تقدم بها “ نحو القضاا 
العقلىة والنظرية بقدر ما كان بوجه اهتامه نحو القضايا الروحىة والدينىة . فقد 
کان جل هه ان يعطي معنی للاعان باش » بإله ل يكن من العبث وصفه 
بتلك الصفات الت وردت في القرآن » اذ لس من المىكن فصل الصفات عن 
الذات > فالله جوهر وصفة معا . وهذا نما يفسح الجال امام المؤمن لبكون 
الله بالنسبة البه موضوع ححبة وتعد وإجلال . وسواء كان الجيد الذي قام به 
الاشعري ناجحا او فاشلا ( نظراً لغباب الأدلة المتافيزيةنة الكافبة في بنيانه 
الفلسفي ) فان ما كان برمي البه الاشري »“ بكل نزاهة وتجرد » هو إقامة 
الدلىل على تلازم هاتين الصفتين “ قدم القرآن وحدوثه »> ذلك التلازم الخفي 
العحنب بين الخلود والفناء . 


Se ® 
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الأشعرية 
- تطور مدرسة الأشعري 


١‏ - أنشا المدرسة الاشعرية في منتصف القرن العاشر الميلادي ( الرابع 
للهجرة ) تلامذة الاشعري والبه ينسب امم هذه المدرسة فىقال الاشعرية 
والأشاعرة . وقد ظلت الاشعرية طبلة عدة قرون العقمدة المهمنة في الاسلام 
السني ا اصح الأشاعرة انفسمم اهل السنة . 

أحاط بالأشمري في أواخر أبامه عدد من التلاميذ الذين أخذوا محباته 
المالىة وأفكاره الناضحة بالقم الدينبة وجہده لإنقاذ العقىدة من الأخطار 
امحدفة بها . فقد وجدوا فيه ملجأ يقم تطرف المتمسكين محرفىة النص من 
امل الحديث وتطرف العقلىان من اهل الاعتزال . وهكذا بدأت الأشعرية 
تتبلور ولا بتوفی ابو الحسن بعد . 

ولكن الأشعرية ما كادت توطد دعائم وجودها وتتخذ طابعا متميزاً 
حانب المدارس الاخرى حت غدت هدفا مجمات عديدة . قالمعتزلة لم ينسوا 
ما کانو! دضمروله للاشعري وهو تامىذم الذي انقلب علمم ت فأىخذو | على 
الأشاعرة علقم للعامة واتهموم بالانتازية وا: نهم انما يسعون لتوحىد المذاهب 
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الحتلفة في مذهبمم الجديد . وكذلك ل برق لأهل الحديث هذا المذهب الجديد 
فقاموا “ وعلى راسم الحنادلة * يعحنون من حال الاشعري الذي ادعی انه 
انما بحاول ان يتملص من شرك الاعترال فاذا به لا جد الشجاعة العودة بكل 
بساطة ووضوح الى مورد النبع “ اي الى النص المنزل والطريقة المنفة » ا 
اتبعت في الاسلام السني . 


وة حدث آلخر سام في تعقيد الأمور . ففي نفس الوقت الذي بدا فه 
الاشعري يتمس المشاكل التي تېدد الدن الاسلامي ومحاول ان محد ها المحلول 
المناسبة > ظمر مفكر آخر ؛ نشأً ايضا بين اهل السنة » هو ابو منصور 
الماتريدي ( الذي توفي في مرقند > في شرق العالم الاسلامي "نذالك عام 
٣۴۳‏ هھ | ٩٤٤‏ م ) . وكان الماتريدي بدوره يشعر بالمشاكل الحدقة ودف 
الى تسويتما. ونظر تلامذته الى مساعي الاشاعرة على انما اصلاح جزثي مبتور 
وأخذوا علمهم موقفهم الحافظ وعاولتهم التوفيق بين مذاهب متناقضة . 
واذا كانت الاشعرية موقفا وسطا موفقا فقد حاول تلامذة الماتريدي أن محاوا 
القضبة جذريا ويصلحوا التصدع الذي اصاب المذهب السني برمته . 


٣‏ - بالرغم من کل ما واجمه الاشاعرة من لات فقد توسعت مدرستېم 
وانتشرت وقد ساعدها الوقت حتى اإصسحت لسان حال السنة في القسم 
الاكبر من العام الاسلامي أنذاك > إلا أن الاشعرية جابهت ني منتصف القرن 
الحادى عش ( السادس للحرة ) بعض المصاعب فتوقف نشاطما نوعاً . فقد 
غدا الأمراء الفرس من دولة بني بويه اسباد السلطة في الدولة العباسبة واذ 
كان هؤلاء من الشعة فقد اقاموا نوعا من التوفق بين الفكر المعتزلي وبعض 
النواحي من الفكر الشعي . ولكن ما كاد الأمراء السلجوقبون الأتراك › 
وم 9 مول سنبة »> يستولون على السلطة حتى تبدل الموقف واستعادت 
الأشعرية مكانتبا ني الحتمم الاسلامي بل انا تتعت بعطف السلطة الحاكمة 
لا سما في ايام الوزبر السلجوقي المعروف « نظام املك » ( توفي عام ٠١۹۳‏ م 
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٥‏ ه . وهذا ما يفسر لنا سب المقاومة العنيفة التي قام بها اسماعبلىو 
أسس نظام‌الملك جامعتین کبیرتین في بغداد ونیشابور حیث کانت تدرس 
فما الأشعرية التي غدت بالتالي المذهب الرسمي للدولة العاسة . وفي ذلك 
الوقت اصبح دعاتا م انفسهم الناطقون بلسان المذهب السني . ولما قوي 
نفوذم شرع الأشاعرة اجون الفرق والمذاهب التي لا تتفق ومذهيمم 
و الحثيف » ؛ وذلك ليس فقط على الصعيد الفكري البحت ء بل على الصعبد 
السامي ايضا وذلك بقوهم ان خصوممم انما بحملون افكاراً تغذا دولة او 
حك معارض الخليفة العبامي . وما الجلة التي شنا الغزالي على الباطنة 
الاسماعيلية وعلى الفلاسفة الا جزء من كل يستمدف في الوقت نفسه الحڪم 
الفاطمي في مصر الذي كان يذود عن الفلاسفة ويتبنى المذهب الباطني . 


۳ وي حدود القرن الثالث عشر لامسلاد ) السابح للہحرة ) لاقت 
الأشعرية تخصمين شديدن ما « ابن تيمية » وتاميذه « ابن القتّم الجوزي »› 
وكلاما من دمشق . فإبنتمية» وهو مؤسس المحر كة « السلضىة » الى امتدت 
عإر عدة قرون ؛ اخذ على الاشاعرة عقم الاصلاح الدي نادو | به ونادی 
بإصلاح جذري السنة بقوم علىاعطاء القبمة المطلقة النص الحرني كا ورد اثناء 
التزيل وعلى !لرجوع الى احاديث الصحابة. (ويستثنى من هذه الأحاديث ممل 
الاحاديث الفقبية التي تروىعنأمة الشعة ) . وبالرغم من بلاغة «ابنتيسة »و انتقاداته 
اللاذعة حافظت الاشعرية على مكانتما المنفوقة في الاسلام السني سحتى ايامنا هذه. 
وإن الروح التجديدية في الاسلام السني مها كانت عناصرها ختلفة ( كالمعتزلة» 
والسلفىة مثلاً ) م تستطم بالتقانما جميعا في الوجدان الاسلامي الا ان تعزز 
اذهب الاشري وتؤ کد تفوقه . 


؛ - انجبت الاشعرية رجالا بارزين نذ كر منهم القاضي «ابوبكر الباقلاني» 
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حاولة لصبغ الاشعرية بصبغة مذهبية . « ابو اسح الاسفرائني » ( المتوفي 
عام 4¥ GT‏ و « عبدالقادر بن طاهر الغدادي » ( توفي عام 
er4 |¢ ۳¥‏ ه) و «ابوجعفر احمد بن عمد السمعاني» (ترق سنة ٠٠٥١‏ 7 
۽٤‏ ھ) صاحب کكتاب الارشاد الدي تعد الصغة النائىة لامذهب الاشعري. 
«الامام ابوحامد الغزالي» (المتوفي عام ۱111 7 ٥‏ هھ) و «ابن تومرت» 
( توي عام ۴۰ م | ۲۲ ھ ) و « الشهرستاني » ( المتوفي عام ٠٠٠۴‏ م | 
٤۸‏ هھ ) و « فخر الدبن الرازي › ( توفي عام ٠۲٠۰‏ م | هھ( 
و « عضدالدین بجی » ( توي عام a Yo" [e ٠۳۵٣١‏ ( و « الجرجاني » 
(توقی ۱٤۱۳‏ م | ۸۱٩‏ هھ) و « السنوسي › ( تونی عام ۱٤۹۰‏ م | ۸٩٥‏ ھ) . 


لقد اشرنا الى ان الاشعرية ل تنتصر فقط على كل المجات التي تعرضت هما 
بل انا نجحت في توطبد دعامُما في الاسلام السني وخاصة في الشرق الادنى . 
وهي ل تصب هذا النحاح عرضا واتفاقا . واذا كانت العوامل الخارجبة 
( من سباسىة وغيرها ) قد ساعدت على ازدهارها في وقت من الاوقات فان 
الفضل في ذلك الازدهار نعود مدا الى ار الذهب الاشعري قد نادى 
محلول حاسمة > ولو ظاهريا » لمشكلتين من كبار المشاكل . هاتان المشكلتان › 
عل عکس ما ست عرضه فى هذا الكتاب “ مها من المشاكل التي تعرض 
لافكري « الظاهري » . المشكل الارلى تتعلتى بالنظام الكوني »> وني هذا 
ا جال قدم الاشاعرة حلهم « الذري » الذي غدا « لاسيكبا » والملشكل 
الثانىة تتعلق بعل النفس الديني وعلاقته بالفرد الانساني . 


ابا المذهب الذري 


٤) رأینا كىف ريط « العرفان » عند الاسماعلىة؛ (الفصلالماني؛ ب‎ - ١ 
بين فكرة الفىض ومد الإبداع. ان فكرة الفبض الحقة مثلت بشكل خاص‎ 
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في الاسلام عند الفلاسفة « الملنين »> › هؤلاء الفلاسفة فمموا فعل الخلى > 
تبعترا فبه خلال الوسي القر ني »> على ضوء هذه الفكرة الأساسة . 
لقد اعتبروا تعدد العوالم والظواهر وكأنا صادرة عن الواحد المطلى . فال 
موجود ني آمة هذه الظواهر التي تنش عنه . والكائنات بر متها ٤‏ اذ تۇ لف 
هذا الظمور الالهي نفسه » ترتبط ترتيدا بعضما ببعض ابتداء من العقل الأول 
حى الادة الموات . 

وة مدارس فكرية الخرى “> ولا سا المعتزلة “٤‏ تستند في تفسير الخلى 
والملاقات بين الله والعال الى مدا العلبة الشاملة فمظاهر الخلق عندم خاضعة 
نحموعة من العلل الى ترتقي را ابتداء من العلل الثانوية التي تسيّر العمال 
المادى > حتى العلل الأولة وهكذا حتى نصل أخيراً الى علة العلل جما . 


"يقنم الأشاعرة” مبدأً الفبض الذي قال به الفلاسفة )ا لم تقع منهم فكرة 
السبببة “ التي نادى با المعتزلة > موقم الرضى. مدا الفىض كا فہمه الاشاعرة 
في عن جوهر الكائن الأزلى ما أثبتوه له من حرية وإرادة . وهو يبدو هم 
وكأنه مطابقة بين الاصل الاصل وما يصدر عن هذا الاصل سواء كان ذلك 
على صعد الجوهر أم على صعيد الوجود . قفي الكائنات الفائضة لا يستطعون 
ان بروا كائنات مخلوقة بالعنى الذي قصده القرآن بالخلى» ولا حالات متعددة 
لكائن واحد » ولكن عموعة من الكائنات ترتط ارتساطا وشقا بالاصل 
الذي صدرت عنه حسث انا تشكل معه وحدة كلىة . 

وبرى الاشاعرة في مبداً العلمة الشاملة التي قال بها المعتزلة نوعا من التمة 
والازوم . ( اذ ان العلة ترثہط کننونا ene‏ وogiاOnto‏ عاو4-ا والىکس 
بالعكس ) وان هذه الحتمية لا يتنافى مع الفكرة الأساسبة في القرن؛ القائاة 
بالقدرة الالهية اللامتناهية وحرية الله المطلقة . ومن العبث ٠‏ في نظرم ٠‏ ان 
يلجأ المعترلة » لتبرير نظريتمم عن العلة “ الى ريطما بالحكة الالهية > مظرين 
بذلك ان تلك الحكة هي في الواقع في أساس العلبة . اذ ان الحكة الاة › 
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فى نظر الاشاعرة؛ هي مطلقة ابض شأنما فى ذلك شأن القدرة والارادة وهي 


- اما فكرة خلق العال “٤‏ وما ينتج عنہا من علاقات یکن تصوٴرها 
بين الخالتى والكون > فقد وجد ها الاشاعرة أساساً وتبربرآً في نظريتم عن 
الجوهر الفرد “ أي الجزء الذي لا بتجزاً وهذا ما يعرف ممذهب الدرة . 
عرفت هذه النظرية قدا عند مفكري المونان والمنود ولكن الاشاعرة 
O O‏ 
هذه النظرية “ صحة رأييم عن القدرة اللامتناهية وعن الق . 


مكنا ان نعرض بإمجاز لحاجة الاشاعرة کا بلي : ما ان نسللم بوجود 
جوهر فرد اي مادة غير قابلة للتجزئة حت نصل الى اثبات مبداً سام سني 
يعطي لمادة ولكافة الاجسام المر كبة تحديدها وتيزها . اذ ان المادة لو كانت 
بذاتیا قاب للانقسام لملت ٤‏ قرارتہا امكانىة تحديد ذاتہا وعلة هذا التحديد 
ولمطل والحالة هذه وجوب وجود مبداً اول للکائنات . فاذا سافنا مداً 
الجوهر الذي لا متجراً بذاته ( الذرة ) وحب علنا ان نعترف بتدخل مىدا 
سام متعالر يعطي لامادة تحديدها وميزاتا وكمتما التي مجعل منما هذا الكائن 
او 1 وهکذا ثظہر فک ة الاله اللخالى بدہہة مدعومة بالارهان القاطع . 


ومن م فان فكرة الجزه الذي لا يتجزا تحمل بين ثناإما نتيجة اخرى 
وهي اتصال فعل الخلتى ودوامه. فاذا كانت المادة لا تحد حقا في ذاتما السبب . 
الكانى لاتصاما وانفصاما > فان تراک عدة ذرات وتجمعپا ي سبل بيز کان 
او آخر وحب ان بکون ترا كا عفوبا وبفعل الصدفة . ولكن هذه الصدف 
محر د کونہا متعاقرة بدا تحتم وساطة مدا سام متعال خلقېا دوما وأبداً 
E OS‏ تفرض نضسہا فرضاً : 
حب ان تكون المجواهر والأعراض مخلوقة ني كل لحظة. الكون كله مرهون 


١ ۳‏ س تاريخ الفلسفة الاسلامية ۹۳ 


من آن الى آن بالعناية الاهمة المتناهىة القدرة . الكون داما على مدد وائتشار 
وتفكك واليد الالمبة وحدها هي الى تضمن له في كل لحظة وحدته وتلاحجه 
ودوامه . وإن كنا نحن لا نشعر بكل ذلك فهذا مرده الى عجز وقصور في 
الجواس والادراك . 


ج - المقل والايان 


م عدا امشكلة التي حلما الاشاعرة بنظريتهم الكونة الدرية فام افا 
عالجوا مشكلة اخرى تعرضت همم »> هي مشكل العلاقة بين العقل والاعان . 
في ذلك ايضا بثبتون دعوتهم بحابهة المتطرفين من الفريقين : اهل العقل واهل 
النص . فالمعتزلة ي يقروا إلا بالمقل إماماً وإ يصدقوا إلا با هو عقلي . في 
حين ان اصحاب النص اصمَّوا آذانم عن سماع كل ما يتعلق بالعقل وتمسكوا 
حرفىة النص. فادا سامنا با بقوله المعتزلة من ان العقل البشري حَكّم” مطلق 
سواء كان ذلك في الامور الدنبوية الزمنمة > أم في الأمور الروحبة “٠‏ لتساءل 
المؤمن العادي: لماذا علي“ ان أؤمن بالشرع ؟ لا شك في أن المعتزلة ستجسه بأن 
الشرع ضروري لتنظم الاخلاق والاجقاع بين الناس › اذ ليس اميم بقادرن 
على ان يتصرفوا على ضوء الح والخير . لىكن ذلك . ولکن عندما يبلغ 
الانسان العاقل مرتبة النضوج لاذا لا يكف عن تكليف نفسه القبام ببعض 
الالتزامات الدينىة ما دامت له المقدرة ؛ بتجاريه الخاصة > على ان يصل الى 
الحقبقة ويعمل حسب مقتضاها ؟ 


إن اولئك الذن مجعلون من العقل كل شيء »› كاولئك الذين لا بعطونه 
اي اعتبار» يصلون في النہاية الى نفس النتائج» الى الفصل بين العقل والامان. 
المعتزلة ينفون الايمان بالدن ء ذلك ان الانسان العاقل لا حاجة له به » وني 


الطرف الثاني ينفي اهل النص قيمة العقل محجة انه دون جدوى ف بتعلق 


۱۹4 


بأمور الدبن “ حىث القول الفصل للإامان . ولكن لماذا بحث القرآت على 
التفكير والتأمل ؟ لاذا .يدعو القرآن فكرنا التمرس بالأمور الدينية البحتة > 
كوجود الله » والعناية الالهىة “ والوحي والتنزيل ؛ الخ ... 


حاولت الاشعرية ان تشى طريقا وسطا بين هذبن الطرفين ؛ جاهدة في 
تعسبن المىدان الخحاص بالعقل » والميدان الحاص بلاان . فاذا كان الصواب ان 
نقول بأن كل حقبقة روحية يكن ادراكما عن طريتى العقل كما عكن ذلك 
عن طربق الاان فلا جب ان يغرب عن بالنا ان لكل من هاتين ال حالتين نوعاً 
من الادراك تختلف شروطه عن الآخر ١‏ بث اتنا لا نستطيم ان نخلطما 
معا » ولا ان نقم واحدا منها بدلا عن الآخر » ولا ان نثبت احدما 
وتنفي صاحبه : 


۲ - في هذا الصراع الذي قام به الاشاعرة نوع من العاطفة المؤثرة . 
اذ اننا نستطیم ان نتساءل عا اذا کان هؤلاء علکون سلاحا افا ينتهي ېم 
الى ما فه الخبر . اذا قابلنا مذهبهم مم الفلسفة النبوية للعرفان الشيعي ٠‏ التي 
عرضنا ما سابةا ( الفصل الثاني) لأظمر ذلك تضاد بسن . فالأشاعرة برقوفيم 
في وجه المعتزلة واهل النص ظلوا في الواقع مع هؤلاء في نفس الحقل . وانه 
ان الصعب » فى هذا المغمار “ ان تظر الأبعاد الحققية للتأويل او ان ينفتح 
منفذ بؤدي من الظاهر الى الباطن . وهذا هو التضاد بين الجدل المقلم في عل 
الكلام وبين ما ألفنا معرفته عن « الحكة الالممة » و «العرفان» و « المعرفة 
القلسىة» » هذه الاشكال الوجدانبة التي تعود كل معرفة منما الى معرفة للذات 
اول . واذا فكرنا في الحل الذي اعطاء الاشعري لمشكلة خلت القرآت 
لوجدنا ان جېوده وحاولاته قد توقفت قبل الاوان . 


أ كان باستطاعته ان بفعل غير ذلك ؟ اذن لازمه القول بفلسفة للنبوة مع 
تعستی لفکرتي الزمان والحدوث في تلف نواحي تفسيرهها . ولکن بعض 
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المؤرخين الشعة اوردوا في كتاباتمم ان المذهب الذري عند الاشاعرة وانكار 
وجود العلل الوسبطة بجعلان كل فلسفة للنبوة مستحلة في مذهيمم . ۰ 


اذا كانت الأشعرية قد نحت بالرغم من کل ما تعرضت له من حملات 
وانتقادات فسجب الاعتراف بأن وجدان الاسلام السني قد تحقق بواسطتما . 
وهنا تظر الأعراض الحادة لوقف يؤدي الى التساؤل عا اذا كانت الفلسفة 
الاسلامية تعيش فعلا في دارها وبين هلبا ام انما بقبت دان لا سند ما ولا 
معين ? لقد كان الاعتزال معاصرا لأممة الشعة ( وكان لتلامذهم مناقشات 
عديدة مم شبوخ المعتزلة ) وولد الاشعري في السنة ذاتما التي ابتدأت فما 
و الغببة الصغری » للامام الثاني عشر عام ۸٩۳‏ م | ۲٠۰‏ ه . وتوقي في بغداد 
قسل « القلني » بسنوات قلة وكان « القلىني » من أشهر متكامي الشعة 
وعمل في بغداد زهاء عشرین عاما . وبعد » فان امي" هذبن المعلمين كن ان 
بكونا مثالين لاظر وف والملابسات الختلفة الى خبؤها المستقمل للفلسفة الاسلامية 
ای ا اا ی 


ڪڪ 2 


۱14٦ 


الفصل الرابع 


في الفلسفة وعاوم الطبيعة 


^١ اهرمسية‎ - 4 


- اشرنا في ما تقدم ( الفصل الاول٤‏ ۲ ) الى ان الصابئة "' من أمل 
حرٴان کانوا ینسبون حکمتېم ال « هرمس » و « عاذیون » . کتب طبدېم 


الشير « ثابت بن قر ة » ( المتوقی عام ۲۸۸ هھ | ٩۰۱‏ م ) بالسريانبة ٤‏ کا انه 


)١(‏ اهرمسية نسية الى « هرمس » , يقول الشرستانى : « .. هرمس العظم ء الحمودة 
آثاره ء المرضية افعاله وأقواله ء الذي يعد من الأنبياء الكبار » ويقال هو « إدريس » عليه 
السلام » . يذ كر له صاحب « الملل والنحل » عدداً من الحم في فصل بعنوان « حک هرمس » 
( انظر الملل والنحل ج ۲ ص ١ء٤‏ ) . ویذ کر اين الندعم : « ان اول من تکل عن الصنعة 
( يقصد « الكيماء » ) هرمس الحکم البابلي المنتقل الى مصر عند افتراق الناس عن بابلء وائه 
ملك مصر وكان حكيما فبلسوفا . ( الفهرست ص ب١٠‏ ) . ( انظر ايض تاريخ الفلسفة قي 
الاسلام « دي بور » ص ۲۳ + ۲٤‏ ) . 

(۲) الصابئة : يقول الشرستاني : « الصبوة في مقابل الحنفية . وفي اللغة : صبأً الرجل : 
اذا مال وزاغ . فبحک ميل هؤلاء عن سان الحق وزيشهم عن نهج الأنبياء قبل مم الصابثة » . 

مذهبمم : أن للعام صانء) فاطراً حكيما مقدنا عن مات الحدثان والواجب علبلا معرفة 
العجز عن‌الوصول الى جلاله راغا يتقرب اله بالمتوطات المقر بين لديه وه الروحانىون المطمرون..» 
وعضي صاحب الملل والنحل في تفصل مذهبمم من خلال مناظرة أقامما بين المنفااء والصابئة 
( انظر الجزء الثاني ص ¬ وما يلما ) . ( وراجم ايضا « دي بور » ص ۲۳ و٤‏ ۲ التعلبقات). 


1۹۷ 


ترجم الى العرببة كتابا بعنوان « أنظمة هرمس ». وكان « هرمس » بالنسبة 
لمانوية واحداً من الرسل الجسة الكبار الذين سبقوا « ماني » . ثم انتقل من 
فلسفة النبوة المأنوية الى فلسفة النبوة في الاسلام حث مئل بالني « ادريس »› 
و « الخ » . 

ولاس من العحب ان بكون الشعة اول من « تهرمس » في الاسلام . 
فالفلسفة النبوية عند الشعة >“ من جة “ قد تبادر الى ذهنما > تلقائ) “ الى 
أي طبقة نبوية ينتمي « هرمس » . فمو ام يكن رسولا مشر”عا مكافا بأن 
يعلن الناس عن شريعة جديدة بل ان دوره في « تاريخ الرسل القدساني » هو 
دور ني أرسل لكي بنظم الحباة في المدن المتنحضرة ويعلتم أهلا الامور 
التقنبة والفنبة . کا ان عل العرفان الشعي » من ناحبة اخرى > يدرك كذلك 
نوع المعرفة الشائعة عند الأنبباء العاديين الذين سبقوا الاسلام ( كهرمس مثا ) 
وعند الامة والأولياء > عامة »> في دور الولاية الذي تلا دور النبوة المشسر“عة. 
وهذا ما وصف لنا ( الفصل الثاني > أ ٠‏ ه ) على انه إلمام سماوي يكاد يفوق 
اإرسالة النبوية المشرعة قدراً . وتظبر الفلسفة المرمسىة » فعلا » وكأنمها 
« حكمة لدنية » أي فلسفة نبوية . 


وبلمقابل فقد أعان السنة ( بشادة الشهرستاني ) ان فى هرمسبة الصابثة 
عقيدة لا تتفت والاسلام "' لأنها تستطيم الاستغناء عن النبي ( ونعني به 
الرسول الذي يأتي بالشريعة ) : فالاعتقاد بصعود الروح الى السماء ٤‏ ک) كان 
د هرمس » يع أُتباعه “ بيبطل الاعتقاد بازول اللاك لبوحي للني بالنص 
الإهي " . ولكن هذا التناقض‌المحاسم بزول اذا ما وضعت المشكلة فى إطار 
النبوة وعلم العرفان عند الشيعة ؟ ونتائجما تذهب الى حد يعد . وهذا ما 


٤ھ راجم الملل والنحل ج ۲ من ص ه٥ أل‎ )١( 
+۲ تفس الرجم ص‎ )۲( 


۱۹۸ 


'بظمر لنا كيف دخلت « المرمسبة » الى الاسلام عن طريتى الشعة “ ولناذا 
عرفت فه قبل أن يعرف قاس ارسطو وماورائاته . ودشر الداع الى 
الأسماب الى حدت بالشعة الى اتخاذ هذا الموقف وما ينتج عنه في مستقسل 
الفلسفة في الاسلام “> ي حان برفض اهل السنة على حد سواء الموقف الشعي 
والموقف الاسماعيلي والهرسسي كونما جيم ٤‏ في اعتقادم > معادية في بإاطنها 
ممداً النىوة ومقو ضة لدعائم الالام التشريعي . 


۽ - الفلسوف الاراني « السرخشي » ( توفي عام ۸۹٩ |۵ ۲۸٩۱‏ م ) 
مفكر شيعي › او هو يعد كذلك »› شأنه شأن الكثير من ألمم رجالات ذلك 
العصر > كان تاميذا الفبلسوف الكندي وألف كتاباً ( هو مفقود البوم ) عن 
أديان الصابئة . وقد قرأ استاذه الكندى ما كته « هرمس » لابنه فيا 
بتعلتى بتعالى اله وسنائه > وقد على الكندى على ذلك بأن قال ان فبلسوقا 
مساها مثله لا يستطيم الاتيان بأفضل ما قاله هرمس . ومن المؤسف انه ل 
يكن للصابئة كتاب مازل »> أتى به ني مشر”ع . لذلك ل 'يعترف م رسا 
من اهل الکتاب فاضطروا الى ان برتدوا رویداً رودا ال الاسلام . آخر 
شخ عرف من شوخېم هو الحكم بن عسى بن مروان الدي توفي عام 
٣۳م| ۹٤4‏ . وقد ترك تأثبرم آثاراً بعبدة في الاسلام . کا وان اقتناعېم بعدم 
جدوى القاس قى تحديد الصفات الإمىة لاقى اذنا صاغة عند الامام جعفر 
بالنسبة لموقفه من علم الكلام . يوجد قسم من اصطلاحاتمم التعبيرية “> مضافة 
الى الاصطلاحات المانوية » عند الشامغاني ( المتوقي عام N‏ م ) وهو 
صورة مؤثرة تثل الا ساة الشخصة للشعي المتطرف . وبواسطة ذو النورن 
الصري ( توي عام rto‏ |۸04 ) وهو متصوف و كىمائي مصری ٩‏ تسر بت 
تعض أقواهم الى المتصوف ( كال جراز ا موي عام ۸۹۹/۲۸٦‏ »> والجلاج المتوفي 
عام ۳۰۹| ٩۲٣‏ ) . اما أتباع الأفلاطونبة الحدثة في الاسلام “ وم الذبن جمعوا 
التفكر الفلسفي الى التجربة الروحبة فم يعلنون في سلسلة طويلة من الاسناد 


۹ 


انهم يعودورن ني الأصل الى هرمس . نذكر منهم « السهروردي » ( توفي 
۷ ) و « ابن سبعین » ( توفي عام ٧۳۷۰|٣۹۹‏ ) کا ظېر في حدود 
القرن الثالك عشر الاد ( السابم الىجرة ) قبلسوف فارمي شيعي هو 
« افضل الكاشاني » الذي ترجم الفارسمة رسالة هرمس . هذا ولم مخل تاريخ 
الرسل القدساني من ذ كر هرمس ( راجم في ابران د اجلسي » والاشكوري 
ئي القرن السابع عشسر ) . 


٣‏ - لكي فطلم على مخصائص الفكر المرمسي وكل ما تأر به في الاسلام 
نشير مع المستشرق « ماسينيون » الى الخصائص التالبة : لقد ساد الاعتقاد في 
عل الاهيات » ان الله > الذي ليس كمئله شيء » وان يكن لا سيبل للوصول 
الله عن طريق القاس › الا انه » بجا يصدر عنه عن طريق الفيض ؛ عكشضا 
ان تتعرف المه بالصلاة والخشوع والتعبد . وهناك فكرة لازمة عندم من 
نظرتهم الفلكىة المرمسبة وهي فكرة أدوار الزمان ( وهي فكرة الزماات 
الأساسىة عند الشعة الاسماعلمة ) ... 


وة نزعة تألبفية فى عاوم الطبيعة تؤ كد وحدة الوجود عوضا عن وضم 
فلك ما دون القمر مقابل السماء العلا “ ( وعناصر الفساد الاريعة مقابل 
الجواهر الصافبة ) . من هنا نشأة مبداً التاثل وعل القاثل المبنبين على التقفام 
بن الاشاء جنعا . وهناك استعال ما يسمه « ماسىتنون » ب « سلسلة العلل 
الخالفة » Sêries causales anomalistiques‏ »> اى تلك النزعة الى تنحو › لا 
الى الأخذ بالقاعدة العامة > ولكن بالحالات الفردية وإن كانت خاطئة . وهذا 
بالذات ما يبعد الشقة بين الهرمسبة والنزعة المنطقمة عند الارسطاطاليسة › 
ويقر" بها من الجدل الحسي والتجريي عند الرواقمين . ولا بظہر هذا التأثير 
الرواقي عند نحويي الكوفة فقط بل هو يظمر كذلك في نوع من العلوم‌الشيعبة 
الذي يأخذ بعين الاعتبار العلل الفردية ( عند ابن بابويه مثلا ) . وفى ذروة 
الفكر الشيعي الاثني عشري » ا في ماورائيات « الوجود » التي يعارض بها 


++ 


و اللا صدرا الشرازي f‏ ماورائىات الجواهر ۾ ٤‏ مکنا ان ٿين ابضاً هذه 
الملاءمة نفسا . 


۽ - يكاد يكون من المستحبل ان نذ كر هنا أسماء المؤلفات التى تمل 
الاراث المرسسي في الاسلام > وهي رسال تلسب الى هرمس وتلامذه 
( اوستانس"'' ٤‏ وزوزيوس "' الخ ... ) وتراجم ( کتاب « کراتس › › 
و كتاب « الصديق » ) ومۇلفات « ابن وحشة '"' » او تلك الى تنسب 
المه ( ومن الكتاب الشمير « الزراعة النبطبة » وهو بالحققة كتاب لأحد 
الشبعة هو ابو طالب امد بن الزبات المنوفي حوالي عام |٠٠١‏ اه ) . 
وتجدر الاشارة بنوع خاص الى مؤلفين كبيربن من التراث المرمسي العربي : 
اوا كتاب « سر الخلىقة » الذي تم" تألىفه في عد الخلىفة الأمون ( المتوفي 
عام ۲۱۸ | ۸۳۳ ( کتبه رجل مسل نجل اسمه ووقعه پام « اولونىوس 
الطواني » ““ . وهذا الكتاب ينتهي بلائحة الزمرد الشيرة ( ويشه هذا 
الكتاب « كتاب الكنوز » وهو موسوعة ني العلوم الطبيسة ألتفما في العصر 
نفسه أبوب الرهاوي الطبيب النسطوري الذي عاش في البلاط العباسى ) . 
وثاني هذبن الكتابين هو كتتاب « غاية الحكى » الذي ينسب بخطأ لمسامة 
امجريطي ( المتوني عام 4۸| 1۷ ) محتوي هذا الكتاب ؛ عدا المعلومات 
القمة عن الطقوس الفلكىة عند الصابئة؛ تعلما مفصل لميداً « الطسمعة التامة » 
التو ارآ .. 


ه - اما ميدأ « الطسعة التامة » فو من اكثر مبادىء هذا الادب روعة. 
فالطسعة ألتامة ھی ١‏ الذات الروحانسة ۾ هي ملاك الفلسوف وهمرسده 


. ء٠١ و ۲) انظر « الفرست » لابن الندم ص‎ ١( 
. ٠١٠۸ نفس امرجم ص‎ )۴( 
. ٠۸۷ نفس الرجع ص‎ )٤( 


۲*١ 


ا حاص الذي يقوده نى طربق الحكة . وهي بالاجمال اسم آخر لا« دانا» 
Daênû‏ “‘ هي « توم ماروي ) وصوره نورانىة على شاك النفس التي تظېر 
للصفئ" فى الفلسفة الزرادشتىة والمانوية في وقت ظوره ( ااب ) . لقد 
اوی ر فی 0 رها ن المدرسة 
الإشراقىة »> حت و اللا صدرا » وتلامسذ تلامسذه . وسوف نرى ڪىف 
ان ابو البركات البغدادي » من ميدأ الطيعة التامة “ وبطريقة جد 
شخصىة » ما ينطوي عله هذا الميدا من الامور الى قال بها ابن سينا فا بعد 
حول المقل الفعال. وكا آن تيع مبدا الطبنعة التامة تحت أسماء أحرى: 
« فالعطار » فى ملحمته الصوفة الت كتمما بالفارسىة انما ينشد من وراثا هذا 
بدا تفه ۔ کا اننا نجده ني مدرمة د نحم الدین کبری تحت انم د شاد 
ف السماء » و « المرشد الحفي › 1 وهو اتض) « الشطان السقراطي 
والشطان الأفلاطوني » . وتدين هذه الحموعة من الحكاء الاسلاسسين بالفضل 
الى المرمسية بوعيما هذا « الانا السماوي » مده « الأنا الحاطبة » الى هي 
هدف توبتېم الداخلىة اي تحقىق دام ٠‏ 


٣‏ جاب بن حیان والکیمیاء 


١‏ - ان ابجموعة الضخمة من المؤلفات التي تحمل اسم جاير بن حبان هي 
بدورها ايضاً « هرمسىة » في عدد من مصادرها . ولا سعنا الا ان محل 
القارىء الى العمل الضخم الذي كرّسه هما المستشرق « بول كراوس » والذي 
بقي ردحا من الزمن المرشد الأمين في الدراسات الجابرية . ان إعطاء الح 
الفصل على هوية مؤلف هذه المحموعة مو موضوع خطبر . بيد ان المستشرق 
« برتاو» الذي انصرف بشكل خاص الى دراسة مؤلفات جابر اللاتىة انتهى 
به البحث الى إنكار كلي وغير مدعوم برهانا > لكون الوثائق صعبة المنال . 
مقابل ذلك قام المستشرق « هوليار » بجمع عدد من الوثائق الملا التي تدعم 
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العرف السائد : فمو يؤكد ان جابراً عاش في حدود القرن الشامن الملادي 
(٤‏ المانى للهجرة ) وانه كان تاسذاً للامام جعفر الصادق › الامام السادس « 
وهو فعلاً صاحب اجموعة الضخمة التي تنسب اليه والتى يناهز عددها نحواً 
من ثلاثة آلاف رسالة ( وليس هذا الامر بعد التصديق اذا ما قار ”ناه 
مؤلفات ابن عربي او المجلسي مثلاً ) . حاول المستشرق « رسكا » ان د 
سلا وسطا بنشه التأثر المباشر للامام جعفر ( وهذا النفي يتجاهل وجود 
تراث شعي ابت ولکنه يقر بوجود تراث له مراکزه فی ابران ). اما «بول 
كراوس » فقد خلص من أمحاثه وانتقاداته المتحفظة الى إثىات عدة مؤلفين: 
وتكون هكذا قد نشأت موعات عدة من المؤلففات حول نواة اصلىة ؛ 
وذلك وفتى ترتيب نكاد على وجه التقريب نتوصل الى إقامته من جديد ؛؟ 
ومجعل « کراوس » تاریخ شاه هذه المجموعات في حدود القرنين الاسم 
والعاشر لاسلاد لا فى حدود القرن المامن . 


ونحب ان نشير الى انه بالرعم من الساقض القائم بين المحموعات «النقنية» 
والمحموعات الاخرى هناك صلة عضوية بينها معا ومصدر إلمامي ابت . 
واذا كان صحسحا ان واحدة من هذه المجموعات 'تسند الى كتاب « سر 
الخلمقة » المنسوب لأبولونىوس الطواني ( راجم اعلاه الفصل الراب “ ١‏ ) في 
في القرن الاسم لسلاد ( الثالك الهحرة ) فلسنا على شيء من الىقين من أن 
صاحب هذه المحموعة قد أوحد هو بنفسه تعابيره الخاصة ومواضعه الخاصة 
وانه لم يستقما هو الآخر من مفكر غيره . ان شہادة الفيلسوف سليارت 
المنطقي السحستاني التي بوردها ضد جابر بن حبان لتتناقض مع ذاما . واذا 
شنا ان نتكل صراحة فاننا نمتقد » في مثل هذا الميدان ( حيث ضاع قسم 
كبر من مؤلفات ذلك العصر) ان الرغبة في إظہار ما يفسر التقلمد والعرف» 
وما يدل عله هذا التقلىد” »> هي أشد خصا وفائدة من الانتقاد التاريخي 
المتطرف الذي يطأً ارضا غير ثابتة لا تلبث في كل لحظة ان تدخسف وتغور . 


۲*۳ 


واذا كنا حقا لا نود ان نبخس الأئة الشعة حقهم ولا ان تتجاهل جم“ كل 
ما روي لنا عنم ( وتأخر الدراسات الشعبة يظمر بشكل خاص هنا ) › 
واذا كنا نذكر ان الاسماعبلية تكونت في البدء مع اتباع الامام اسماعيل ابن 
الامام جعفر “ فان الصلات بين جابر والاسماعيلية وبين جابر والامام جعفر 
تظر لنا على وجما الحقىقي . واذا كانت السيرة المتلاحمة لجباة جابر + التي 
استخلصما الكىممائي « الجلدكي » من عمل المصنفات الجابرية “ تو كد ان هناك 
الفعل رجلا یدعی جاب بن حبان وانه کان كيميائيا وتاميذاً للامام السادس 
ومن أتباع الامام الثامن عليالرضا ؛ وانه مات في طوس ( في خراسان ) في 
العام ٠٠١‏ ه | ۸٠4‏ م > فانه لي يعد هناك سيب وجنه لإنكار ذلك . واما 
ان تفترض المجموعات الختلفة عدة مؤلفين فليس في ذلك شيء من الخلف اذ 
سوف نری اخیراً ان الفكر ال جابري > والشخصبة الجابرية “ أخذت في الناية 
معنی خاصا پتخطی حدود وضع ( ن5 ) حدود ومتحجر ني تأریخ 
الحوادث . 

۲ - تيل الأبحاث التي قام بها المستشرق « بول كراوس » الى ان النظرية 
الجابرية عن « الميزان » « تمثل في العصر الوسہط حاولة دقىقة لاء نډام ي 
في العلوم الطبيعة » . كان من الممكن ان تظمر صحة هذه العبارة واضحة لولا 
ان حالت وفاة « بول كراوس » دون انجاز أحاثه . بقي بعد ذلك تحقىق 
القصد الرامي الى اظہار العلاقات بين الكممماء الجابرية والفلسفة الدينىة عند 
الاسماعيلية > اذ ان العاوم « الكىة» الجابرية لا تؤلف فقط فصلا ني التاريخ 
البدائي للعلوم > کا نعني البوم بكامة « علوم » ولکنما « نظرة شاملة في 
الکو Weltanschauung « ù‏ اة بذاتما . فعام الميزان يكاد يشل معطبات 
المعرفة البشرية بأ كملا ؛ وهو لا يطبت فتقط علىالعوالم الثلاثةالمؤلفة لفلك ما 

)١(‏ يقول جابر : « العلة الارلى هي العقل » والمقل هو الع ء والميزان هو العل فڪل 
فلسفة وعلم فمو ميزان» فكأن اليزان جنس » والفلسفة فرع ينطوي تحته »ء هي وكل ما يتصل با 
من فروع » , ( كتاب الخواص الكبير - المقالة الثانبة ٠)‏ سح 
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دون القمر “ ولکنه يشل ایضا حر کات الکوا کب وأقانم العام اأروحي . 
وا يذ كر كتاب « المسينيات » فان هناك موازين لقاس كل مزالمقل ونفس 
الما > والطبيعة “ والصور › والأفلاك » والكواكب “ والطبائم الأربعة » 
والحبوان » والنبات ٠‏ والمعدن » واخيراً ميزان الحروف الذى هو اشرف 
الموازين جا ( . لذلك بخشى ان تخلى كامة « مي »› ي اطلاق ا على العاوم 
الجابرية بعض الابهام والالتباس . 


ان ما قصد اليه كتاب « عل الميزان » هو اكتشاف العلاقة القامة »> في كل 
جسم من الاجسام»“ بين ظاهره وباطنه""' . والعملية الكبسائمة قظير هكذا› 
ا أشرنا سابقا > و كأما حالة مثالىة من حالات التأويل أى إخفاء الظامر › 
واظہار الحفي" . وكتاب « ميدان العقل » شرح باسہاب ان قباس طبائع 
الشيء ( من حرارة وبرودة ورطوبة ويبوسة "' هو في ألآن تفسه قاس 


= ويقول في‌الکتاب نفسه - المقالة الارلى :«ان قواعد الفلسفة هى قواعد الميزان » ار يعض 
قواعدها قواعد الميران » » اي ان عمل الفيلسوف إما ان مجيء متطابقا مع العم بالوازين تطابق 
المتساويين ء وإما ان يكون عل الموازين شاملا للفلسفة مجانب منه دون جاب . من هنا کار 
« الميزان » هو العلم والفلسفة » لولا ان كامة « ميزان » ( عند جابر ) أعم من كاتي « عل 
وقلسقة ». فاليزان جتس والفلسفة فرع ينطوي تحته ٠‏ هي وکل ما يتصل بها من فروع . 


)١(‏ بقول جابر : « ان في المحروف الواقعة على الإدرية وغيرها في الثلاثة اجناس ( اللسات 
والحوان والحجر ) ما يئنیء عن باطنه ولا یذیء عا في ظادره » وفسما ما هو بالىکس » مثل 
ان ينمىء ما في الظاهر ولا يدل عل الماطن »> رفسا ما ما يوجد معا فسا ء وفہا ما يبدل عل 
ما فما (ظاهرا وباطنا) وزیادۃ تحتاج الى ان تلقی وبرمی اء کا بمحتاج الناقص أن يتم وبزيد»... 

( الجزء الارل من كتاب الاحجار عل رأي بلیناس » مختارات کرارس »> ص ٠۳۲‏ ) 


() مىزان الطبائم هو العم الذي نعل به م من الطبم الفلاني ( الحرارة ؛ البرودة › المبوسةء 
الرطوبة ) موجود في الىكائن الفلانى , فاذا كانت الحرارة غالبة عليه عرفنا ان البرردة فيه 
مستكنةء مستيطنةء وان كانت البرودة غالبة فيه عرفنا ان الرارة فيه هي المستكلة المستبطنةء 
وكذلك قل في صفتى المبوسة والرطوبة ... س 


الكمات الى اختصتما منه نفس الال ؛ أي مدى شوق النفس لحاوطما في 
لمادة : ومن هذا الشوق الذي محدو النفس نحو المناصر الطبيعة ينثا المبداً 
الذي هو في اصل الموازين . وباستطاعتنا اذن ان نقول ان حول الاجسام 
مرهون بتحول النفس المرتدّة الى ذاتها . والنفس هي عين المكان الذي محدث 
فيه التحول . فالمملية الكيميائية تظمر وكأنا عملية نفسية - روحية . لا 
تقول ذلك لكي نجمل من النصوص الكيميائبة رموزاً خرافية عن النفس 
ولكن لأن مراحل المملمة المطبعة حقا على ماداة حقيقية ماموسة » ترمز الى 
مراحل ارتداد النفس الى ذاتيا . 


ان الممابيس المعقدة » والأعداد الكبيرة التي يتوصل الما جابر بدقة 
متناهة ليس ها أي معنى بالنسبة لختبراتنا البوم . ولا كان المبدأً والهدف 
« لعل الميزان » هو الوصول الى قباس رعبة « نفس العام » وتشوقما لاحلول 
في المادة ٤‏ يصعب علبنا اذن ان رى فيه سبقا في موضوع العمل الكمي 
الحديث ؛ ولكنه » بالمقابل ؛ يكن ان ينظر اله على انه سبق عامي في 
موضوع « الطاقة النفسية » التي تستدعي في امنا هذه جموعة كبيرة من 
الأحاث . کان « ميزان » جابر و عل الجر » الوحمد الدي مخواله ان بلاحظ 
درحات « الطاقة الروحبة « لilخضں Energie sprituelle de Ame‏ الى تل 
في الطبائم » ثم تتحرر من هذه بواسطة الكيسائي الذي بتحربره الطبائع 
حرر نفسه ابضا ني آن وأحلك . 


= واللغة في ري جابر هي نتاج ظمر بالطبم لا بالاتفاق العرضي وهذا في ذات دلالة اصيلة 
عل حقائق مسمياتما , والحروف تقايل الكيقبات الاربع في الطبيعة : 

فالحرارة يقابلها : اھت دخ قا دد 

والرودة يقابلا : ب - و - ي - ن - ص ت ض . 

والسبوسة یقابلہا : ج ۔ ز - ك ۔ س - ق - ث ءظ . 

رارطوبة يقابلا : د - ج - ل د ع - رح غ . 
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۴ أشرا الى ان جابر بن eg‏ 
Balance des lettres‏ على انه اشرف الموازن جسا جم الفصل الرابم 
. وقد لمع ١‏ اتويوت » ف الاما تظرية سول ,اترم » ام 
ورأوا ان الحروف المجائىة »“ لكونها في. أساس الخلق “ مل تجا او 
تحسداً للكلام الاهي ( انظر ماركوس الغنوصي » وف هذا الكتاب 
« العرفاني » الشيمي « الغيرة » ) . وقد أجم الرأي على ان الامام «جعفر» 
هو 'معرّف الناس ل « عل الحجروف » وقد اخذ المتصوفون السنة ٤م‏ ابض › 
هذا العام عن الشيعة منذ النصفالثانيالقرن التاسع المبلادي ( الثالث للجرة). 
کا حث « ابن عربي » وتلاميذه في هذا العم . اما عند الاسماعبلية فان النظر 
في الاسم الاي يقابل « الغنوص » النهودي حول « الكامات الرباعة » 
Le tétragramnme‏ « 

تم جابر بنوع خاص ب « ميزان الجحروف » هذا فى رسالة له بعنوان 
و كتاب المحند » ؛ هذه الرسالة » بالرغم من كو نما عويصة الفم ؛ الا اا 
'تفصح لنا عن الروابط بين مذهب جابر الكيميائي و « الغنوص » الاساعيلى 
لا بل انها قد تؤدي بنا الى معرفة سر" شخصبة جابر. تحلل هذه الرسالة مطو”ل 
قىمة الحروف الرمزية ومعناها ؛ هذه الحروف الرمزية ثلاثة : العين ( رمز 
الامام ؛ الصامت > علي ) والم ( رمز التي “ الناطى ٠‏ المعبر عن الشربعة ٤‏ 
مد ) والسين ( 'تذ كر بسامان الححة ) . وقد سبقت الاشارة الى انه 
حسب ترتيب المقامات التي نجعلا لكل من‌هذه الحروف يكون لدينا الترتيب 
الرمزي الميز للشمعة الاثني عشرية والاسماعبلية الفاطمية (مم - عين - سين) 
او للاسماعىلىة الاولى ( وهم الذبن تشير الهم رسالة « ام الكتاب » تحت فصل 
و معارك سامان السعة » ) او اسماعلية ألموت ( ( عان ‏ سان مم ) :ف 
هذه الحاله کون امقام الاول لسلمان › إلححة ؛ على على المم . وبیرر چابر هذا 
الترتيب المقامي بتطبيتى دقيق القيمة الستي يكنشفما اليزان لكل من الحروف 
الثلاثة موضوع حديتنا . 


¥ 


وبعد » فمن هو « السين » المجيد ؟ لم يشر جاب في اي من كتساباته الى 
انه الامام المنتظر ٠‏ الإكسير الذي » بقبض من الروح الالهمي »> سوف يبدل 
الامور ني هذه الحباة الدنيا . ( وهذه الفكرة تقابل عل المعاد في كل الفرق 
الشعبة » والتيى حاول الشر”اح الغربىون ان و يسيّسوها » ) . السين هو 
الغريب ؛ هو المتم »> هو ذا الذي اهتدی الى الطریق السوي وتم الامام» 
محرد جهده ونظره . داك الذي يظمر نور ال « عان » ( ( الامام لکل الفا 
امثاله “ ذلك الور الخالص الذي بطل اشريمة» تلك الشريمة الي تر ٌي من 
حال الاجسام والانفس > نور انتقل منذ « شيث » ۸ا56 بن آدم حت المح 
ومنه الى مد في شخص سامان . ولكن « كتاب المحند› بنص على ان فم 
هذا الكتاب » وفمم الترتيب نفسه لكل المؤلفات الجابرية “ يعني ان يكون 
المرء وكأنه جار نفسه . وفي مكان آخر > وتحت ستار اللغة الميرية والشغ 
الغامض الذي علتّمه إباها » يقول جاير لقارنه : « اذا قرت كتابنا المعروف 
بالتصريف ؛ فحنئذ تعرف فضل هذا الشمخ وفضلك اا القارىء والله بعل 
انك انت هو » "“ . ان شخصبة جار بن حبان ليست اسطورة ولا خرافة 


() يقول جابر : « ولقد تعبت فياستخراج الميري ( يقصد اللغة الميرية ) تعبا ليس بالسہل 
لأنتي م أر احداً يقول انه مم من يقرا به فضا عن ان أری من يقرا به » الى ان رأيت رجلا 
له اربعائة وثلاث وستون سنة فكنت اقصده ء وعامنى الميري » وعمنى عاوما كثبرة ما رأيت 
بعده من ذكرها ولا بحسن شيا منما ‏ قد أودعتما كتي في المواضم التي قصلح ان أذكرها فسا 
وذلك اذا سمعتنا نقول : « قال الشبخ الكبير » فو هذا الشخ ؛ واذا قرأت ڪتابنا المعروف 
بالتصريف ؛ فحبنئذ تعرف فضل هذا الشخ وفضلك اما القارىء واه يعم انك أنت هو » .. 
( کتاپ « الحاصل » س راجم ختارات کراوس ص ۳۵ہ ٥۴۸‏ ) 


ریعلتق الد كتور « زيي نجنب محفوظ » على هذا القول في کتاب له بعنوان « جابر بن حبان » 
فمقول : « اعتقد انه بقصد بةوله : « أا القارىء » سبده حعفر الصادق الذي طالما يوجه الب 
الخطاب ب ؛ وني توحیده ٻین هذا القاریء امخاطب وبين الشيخ الذي پروي عنه ويقول ات عر 
۳ عاما » ما أظله رمز الى توارٹ الع خلال اجبال الاسرة الملوية الشريفة » ولنذكر ان 
جابراً كان من الشيعة » , ( جار بن حیان ۰ زیي جیب محفوظ » ص ۱۴۷ ) 


۲*۸ 


ولكن جابراً هو اكثر من شخصيته التارخبة . الحيد هو النموذج والمسال › 
فان كان هناك اكثر من ملف اجموع الأصنفات المنسورة جار لکان على کل 
منہم ۰ اث يماود الکتابة ٤‏ تحت امم جابر بن حيان ؛ ومأثر ET‏ 
نصب عیليه . 
هذه المأثرة هي الكممماء التي لا نقدر ان ترمم ما طریتاً الا بذ كر بعض 

الأسعاء منبا : « ھۇرد ا شاعر کر وکاتب و كىسائي 
شیر ٤‏ من اصفہان ( أعد م عام ۱۰ہ | ۱۹۲۱ ) “٤‏ و و حي الدب امد 
البوني » ( المتوي عام ۲۲ | ٣٥‏ ) الدي دزن ا من مائتي کٽاب من 
مۇلفات جابر . والامير المصري « أيدمور الجلدق « ( توفي عام ٠١٤۲/۷٤۳‏ 

عام Y1‏ / ۳۹۰ ) وهو محل دان الى كتب جابر ٤‏ وبين كتبه العديدة 
واحد بعنوان « كتاب البرهان في أسرار ميزان » وهو مؤلف من اربم 
جلدات ضخمة ؛ ( وهذا الولف تم بنوع خاص التحول الروحي وعاثل 
بالعملىة الكىمسائىة : الفصل لاخر من تاب « نتائج الفكَر › وعنوانه 
« حل الكاهن » يشير الى اتصال هرمس بطبيعته التامة ) . في ابران ؛ وفي 
القرن الخامس عشر ؛ على احد شوخ التصوف فی کرمان › وهو « شاه 
نعمة الله الولي » » علتى خط يده على نسخة لديه من كتاب « ناية الطالب › 
الجلدكي . وبين القرن الثامن عشر والتاسع عشر أعرب شيوخ النمضة الصوفية 
فی ابران » بدورم > عن مراحل الاتصال الصوفي “ عض الاشارات 
والملاحظات الكمسائىة ؛ نذكر منم « نور علي شاه » و «مظفر علي ساه», 
اما فى المدرسة د السشخة » فار التصورات الكىسائىة متعلقة بالمذهب 
ا كمي و سد lق.alıة‏ « Corps de rêsurrêction‏ + 


۳ موسوعة « اخوان الصفا › 
١‏ - يظہر اخوان الصفا في موسوعتمم على شكل جممات سرية احاطت 


۽ ١‏ -- تاريخ القلسفة الاسلامىة ۹ 


نفسا بستار من التكتم ولل بكشف اعضاؤها عن امام . وتف على ارس 
رسائلهم كا وصلت البنا تعود الى القرن العاشر الميلادي ( الرابع للهجرة ) ا 
ان بعض الفلاسفة والمؤرخين ( كالتوحدي “ وابن القفطي ؛“ والشرزوري ) 
يذ كرون لنا أسماء بعض الاخوان الذبن ساموا في كتابة هذه الرسائل منم : 
ابو سلمان البستى المعروف بالمقدّسي > وعلي بن هارون الزنجاني ٤‏ ومد بن 
احمد النهرجوري ؛“ والعوفي . 


ل يكن اخوان الصفا جماعة ألف بين قاوم المذهب الشعي وحسب »> بل 
كانوا جماعة فكرية ذات نزعة اسماعبلىة خاصة بالرعم من ان کتاباتم الحذرة 
لا تكشف عن الأمر الا لأولي العلل والإدراك . ومن الثابت ان دعوتم كانت 
تهدف الى نشر آراممم بين العامة ولكن كامة « العامة » عندم لا تحمل المعنى 
الذي آلفنا معرفته. واذا ثبت لدينا ان عدة نسخات من رسائلہم كانت توزع 
سراً في المساجد فالغرض من ذلك › برأي التعلم الاسماعبلى > توعبة من له 
القدرة على المعرفة بأن هناك اموراً وراء الشريعة > هذه الشريعة التي لا تنجم 
الا في شفاء النفوس الضعبفة والمريضة . فالامر يتعلى بمداية من هو كضء 
معرفة المحقىقة الروحبة . وانه لمن الخطاً ان تتكل هنا » على عادة الماحثين »> 
عن توفمتى بين الدبن والفلسفة . ففي الباطن طبقات من المعاني تقابل استعداد 
النفس للتفهم والادراك . وعلى ذلك اس الاخوان نظامم المثالي . من الثابت 
ان دعوة الاخوان كانت تصبو الى التحرير الروحي ولكن هذا لا يمني انا 
دعوة عقلة او « لاأدرية » اذ ان ذلك لا بعد بالنسة للاخوان « تحربرآاً» 
بل ينبغي حمل « المستجيب » الى ان محا على شاك الله . وهه الفلسفة 
و التعلىسة » هي في عداد فلسفة النبوة . 


۲ - ان رسائل الاخوان في البصرة تكاد تشمل جم فروع المعرفة . 
وتعطي مود الجنس البشري معناها وحقهما. وهي تتألف من ١ه‏ رسالة 
( وقد ظہرت في النشرات المعاصرة رسالة اخری بظہر انها اضفت الى تلك. 


۲1۰ 


وسنشر الى هذه الرسالة الثانىة والمسان فيا بعد ) وقسموا رسائلمم الى أربعة 
اقسام : الرسائل التعليمية الرباضية والاطقية وهي اربع عشرة رسالة ٤‏ 
الرسائلالطبعية بجا فما علم النفسوهي سبع عشرة رسالة؛ الرسائل الماورائية 
وهي عشر رسائل ؛ الرسائلالناموسة الالمىة والفلكىة وهي عشر ( او أحد 
عشرة رسالة ما فما الرسالة الاضافة ) . ۰ 


ان بعض المعطىات ذات الاصل الاسلامي قد 'لقحت عند الاغوارن › 
المعطبات الموتانىة المتعلقة مخصائص الاعداد . وليس من قبيل الصدفة ان 
تحتل الحسابمة الفمشاعورية مر كزاً مرموقا في رسائل الاخوان › وان يكون 
عددها ١ه‏ رسالة وان تسحٹث سبع عشرة منہا ( ۱۷ × ٣‏ = ١ه‏ ) لي العلوم 
الطسعسة ( فالرقم ۷ بلعب دور بارزا ني الغنوص موم« ها النودي . 
اضف الى ذلك ان الرقم ۷ يشر الىعدد الاشخاص الذين تكل عنم العرفاني 
الشعي و ا مغيرة » “ والدين سوف يبعثون إبان ظمور الامام المبدي ويمطى 
لکل منہم حرفا من الحروف السبعة عشر التي تؤلف اسم الله الأعظم › 
وكذلك فان ٥١‏ متصوفا بنېلون من بحر ال عبن - مم - سين ٤‏ یسرون على 
أبواب حرّ”ان ؛ وهي مدينة الصابئة والمر كز الشرقي للفلسفة الفيثاغورية ) . 


وكذلك نحد عند انخوان الصفا تلك النزعة التي تكلم عنما جابر بن حيان؛ 
ارقع مدا ميزان الى مصافة المبادىء الماورائية . كل فلسفة وكل علم ما هو 
الا ميزان على حد قول جار . فاليزان اذن ( وهو تأمل للأعداد - المئلى ) 
نوع من المعارف يفوق الفلسفة وكل ما تحتوبه الفلسفة . وكذلك عند اخوان 
الصرة فان لكل نظام ولكل علم موازينه الخاصة . واليزات الاعظم هو 
الذي أشار اله القرآن ( الآية 4۸ من السورة ٠ ۲١‏ في يوم القامة ) ثم أن 
كابة ميزان تأخذ غالا طابعما الشيمي الاسماعيلي . الأمر يتعلتى « باليزان 
اللستقم » ( القرآن آية ۷م سورة ۱۷ وآبة ۱۸۲ سورة ۲۹ ) “ بهذا التوازن 
وهذه العدالة التى تشير الها كامة «عدل » مع كل ما فيا من معنى ديفي 


۲۱4١ 


وفلسفي ذلك انه سيضطلم بالقيام بها إمام القبامة الذي برجم ايان الاخوان 
الى انتظاره ) . 


م - اما نظام‌الاخوان فبحتوي على اربع مراتب وفقاً للاستعداد الروحي 
الذي ينمو مم العمر : 

› الطبقة الاولى منم شبان بتراوح عمرم بين خمسة عشر وثلاثين‎ ) ١ 
تنشاً نفوسمم على الفطرة . ۲ ) اما الطقة الثانىة فرجال بين الثلاثين‎ 
والاربعين » تفتح مم ابواب الحكة الدنبوية ويتلقون معرفة الاشاء بطريق‎ 
» وبعد سن الاربعين فقط › يصبح إوسع « المستحب عامء له[‎ ) ٣ . الرمز‎ 
ان يطلع على اسرار الحقيقة الروحبة المستترة في نايا الكلام الظاهر من‎ 
الشريعة. وهذا النمط من المعرفة هو معرفة نبوية “ ( انظر اعلاه الفصلالثاني›‎ 
فاذا ننف الرجل على الخسين انكشفت له الحقبقة الروحبة‎ ) ١ . ) ٠٠١ أ‎ 
› الباطنبة » وصار بشہد حقائى الاشاء على ما هي عله »> کللائنکكة المقربين‎ 
, وينفذ الى اسرار « كتاب الوحود » كلفاذه الى اسرار الكتاب المنزل‎ 


ان تنظيم هذه المراتب يقوم على الاستعداد الداخلى وعلى الدرجة الروحة 
في سباق التعلم الذي بعرض خلاله ارتب الفلاسةة ومناز مم . وعند الاخوان 
مزيج من المغاهم الصابثية والاسماعبلية “ يدرس فما ان الاخوان » كسلفم“ 
معرأضون للتشتت والاضطہاد اللذين الان رحال الله في « دور الستر » 
Cycle doccultation‏ . 

؛ - ليس هناك من شك في علاقة الاخوان بالا ماعبلبة . ويتضح .ذلك 
اذا ما قرأنا الرسالة الجامعة التي هي في المحقىقة الرسالة الشانة والجسون من 
موعة الرسائل . هذه الرسالة تكشف عن غور المواضيم المبحوثة في موع 
الرسائل . 'تفتتح بحكاية عن آدم ( المعنى الباطني لخروجه من الجنة ) وهي 
نفسما تلك التي لخصنا هما فيا سبق ( صفحة ٠٤١۷‏ وما يلما ) . ار السنة 


۲1۲ 


الاسماعىلىة الئابتة تنسب هده ار سالة لاني الاعة الثلازة المستورين > وهو 
الامام ار عن اسعاعبل ( ابن الامام اسماعيل الذي تنسب اله 
الاسماعبلية ) وعبيدا مؤسس الدولة الفاطمية ( الذي ولد عام ۸۷٤‏ م | 
٠۰‏ ه ٠‏ انظر ص ٠۳١‏ ؛ ولقد انقسم الشعة کا نعل الى قسمين : الاثي 
عشمرية والاسماعيلبة وذلك بعد الامام السابع , ولا جب الخلط ء کا أشرنا ؛ 
ين مدأ « الستر » الذي يسري على الأنمة الدن ذ كرام هنا › ورین مىداً 
و الغسبة » وهي غببة الامام الثاني عشر عند الشعة الامامىة ) . فالامام امد 
( وهو لخر احفاد الامام اماعيل ) بلغ أشده ما بين القرن الشامن الميلادي 
( لاني للهجرة ) والقرن التاسع ( الثالث للهجرة ) . والسنة الاسماعيلية 
تعتهره كذلك مؤلف عموعة رسائل اخوان الصفا ( او مشرفا على تألفما ) 
لمل" هذه الصعوبة التأرخىة عكننا ان نقر“ ما قال به « إبفانوف » من انه 
منذ عد الامام كان هناك نوا هذه الرسائل ما لبثت ان توسعت مع الزمن 
حى اصسحت مموعة رسائل الاخوان . 


اما موفف اهل المذهب السني‌الحنىف؛› من اخوان الصفا ورسائلېم ٤‏ فیکفي 
لمعرفته ان نذ کر بان الخلىفة المستنحد أمر في عام l10۰ | oot‏ أن تحری 
رسائل الاخوان عا سواء الموحود منما ف الکتىات الخاصة او العامة (مع 
مۇلفات ابن سينا ) . ومع ذلك فقد وصلت كتاباتهم النا » کا انما ترجمت 
الى الفارسة والترة وكان لها أثر بالغ على جميم المفكرين والمنصوفين في 
الاسلام 


الرازي طبيباً وفيلسوفا 
- هو عمد بن. زکریا الرازي ولد حوال‌عام ۲٠۰‏ ه | ۸14م في الرّي 


( على بعد بضعة عشر كيلو متراً من جنوب اران الحالبة ) . طبيب شير 


1۳ 


وشخصبة ابرانية فذاة . قام برحلات كثيرة. وتعلم عنه انه کان مدراً مص" 
الري وقام ذه الممة نفسما في بغداد . توفي ئي مقط رآسه عام ۳۱۳ هھ | 
٥‏ م او عام ۳۲۰| ٩۳۲‏ . وتفضل ان نشیر اله هنا بامم « رازيس › 
Rhazes‏ تذ كرا بان من « الري » وهي « راعدس » او « راجس »› 
بالىونانىة › وقىزاً له عن ع ده مفکرین آخرين عرفوا بام « الرازي » ¢( 
بالاضافة الى ان فبلسوفنا عرف من خلال ترجمة كتبه الطمة الى اللغة اللاتينة 
في الةرون الوسطى بامم « رازيس » واشتهر بهذا الاسم في الغرب كل أثناء 
العصر الوسىط''', بقىت مؤلفاته العامة هي وحدها المعروفة مدة طودلة وهي 
تبحث على وجه خاص فى الطب والكمساء . اما كتبه الفلسفبة ( ولعت بر 
الرازي من أتباع الفىثاغورية) فقد بقت مفقودة مدة طويلة. ويعود الفضل في 
اعادة جم کتبه لامستشرق « بول کراوس » الذي توصل الى ذلك من خلال 
معرفته وأحاثه عن المذهب الاسماعلى ( جمم « كراوس » مختارات من كتب 
« الرازي » عددها احد عشر › في کتاب وأحد » في القاهرة عام ). 


۲ - من اللاحظ حا انالمۇلفين الا ماعىلىين كانوا انا على نقاش وجدال 
مع « الرازي ‹ لا سيا معاصره ومواطنه D‏ او حام الرازي € . وهت_اك 
انتقادات له بعد موته قام ہا « مد سرخ النيشابوري » ( الدي ناقش قصسدة 
استاذه ابي اهنم الجرجاني ) و و مد الكرماني » “> و(« ناصر خسرو ) . 
وقد أفادتنا هذه المناقشات كرا ٤‏ بذ کرها لعض الاستشہادات الطولة 
القىمة من مؤلفات فقدت في ذلك العصر . مكنا ان نعتقد » مسقا ؛“ ارف 
هۇلاء الابرانمين ذوي الثقافة العمالبة قد توفرت فم الامور والاسباب التي 
المدرسىون واهل النص من الاسلام « السلفي » وکل من لف لفېم من أعداء 


)١(‏ الا اننا سنشير اليه هنا باسم «الرازي», فاذا اردنا ان نشیر الى مفکر آخر يشاركه هذا 
الامم ذ كرا امه او كليته او لقبه فنقول « الو حاتم الرازي » مثا الخ ... 


۲14 


البحث الفلسفي» ولكن مم ذلك بقت بقىت اهدافم متباينة . على انم کانوا اهلا 
الخلاف فيا بينمم . فاارازي جا ته للاماعبلمين لإ مجابه ججماعة ا 
الورعين »> ولا من أعداء الفلسفة التعصبين بل واجه قوما كارن فم سعبمم 
ا لحثيث في سيمل إثماتقمة الفلسفة وحقوق الفكر الفلسفى ( ولنا خير مثال 
على ذلك في تلك الملة التى شنتما « تاصر تخسرو » في هذا السبيل ) 

اذا اردتا ان نتقصّى أسباب هذا الخلاف وجدنا أعراضه الاولى في آراء 
رازي عن الكيمياء . وان يكون الرازي قد عرف جارا ن حبات ام م 
دعرفه فان آراء هما ختلفة »> وأذا کا تة ازن بن کا « جار ۲ 
والمرفان الاسماعبلى لأدر كنا ان جل « الرازي » بعلم اليزان بتضمن‌التنكر› 
ان ل تقل العداء > لامبدأ الأساسي قي التوحيد » الذي أشرنا في ما سبتى الى 
ان العملية الكيممائية ي تكن الا تطسقا مثالا له . وهكذا تنضح لنا النزعة 
العامة عند «الرازي» في رفضه التأويلات الباطنة والرمزية لأحداث الطبعة. 
اننا تجاه نظرتين للعال تختلف احدا مها عن الاخرى . ولكن ٤»‏ لا كان كل 
مؤلف لا بستونی أفکاره ومقاصدہ حقہا كاملا من الىحث والشرح فان جېودا 
کثیرة قد 'بذلت في سبیل‌التوفیتی بین کیمیاء « جاب » و کرمیاء « الرازي ». 
( مثال ذلك ما قام به المجريطي المنحول في كتابه « رتبة الحكي »› ) . 


- اما المسائلالرئيسبة التي باجم الاسماعيلية' الرازي من أجلما فيمكن 
حصرها في اربع : الزمان > والطسعة > والنفس “٠‏ والنبوة . ويستمدف 
هجومېم اول المنداً ی وهو تأ کىده عا ى المنادىء 
الجسة التي بقول بأزليتها وهي : »> والنفس للكلىة » والمولى الأول ٤‏ 
والمكان المطلق > والزمان 4 ا « ابو حاتم الرازي ٠‏ في أحد 
I RE‏ ف 
النظر الى الزمان على انه مىدا مطلتق؟ ان الفائدة العمىمة فى هذه المناقشة هي 
ى إظہارها للتميز الذي يقم الرازي بان زمان يقاس بحر كة الأفلاك › 
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وزمان لا قاس له ٤‏ فلا بتعلتى بالافلاك حتى ولا بالنفس الكلية » ذلك انه 
انما يتعلتق بعالم قوق عال النفس ؛ ( ( وقول « ناصر خسرو » ٠‏ هو الآخر؛ ان 
الزمان مقاس منذ الأزل حركات الأفلاك > وان الآزل هو وقت لا قباس له 
وادن فلا ردء له ولا نپاية ) 


المناقشة هذه لا تنتهى الى حل ؛ اذ ان المتناقشان لا يتكامان عن زمان 
واحد بسنه . فالتسيز الذي يقيمه « الرازي » بين الزمان المطلتقق والزمان 
النسي الحدود يقابل في فاغة « بروكلس » الأفلوطيني ی التسدز بن الزمان 
الل رالمان عو اكل ا انه ك اقل د اروا ٠‏ ف بل 
فارس القدعة ع__دما مسزوا في نظريتېم للکون بین « زمان بلا حدود » 
و « زمان طول الامد ¢« Temps û longue domination‏ . وبذ کر لر ونی 
ان الرازي كان متأثراً في هذه النقطة بالذات بضلسوف فارسي عاش في القرن 
التاسع لاسلاد ( الثالث للىجرة ) هو « إبرنشمري » الدي لا نعل عن مؤلفاته 
شتا الا من خلال بعض الاستشہادات 1 وكان هو الآخر شخصبة فذة بروي 
عنه ,ر البیرونی » أنه طرح کل الدانات المعروفة قي زمانه انا لمتخذ لنفسه 
ديانة خاصة » ا ان « ناصر خسرو » بشني عله احمل الشاء , 


۽ - اما فاسفة الطعة او » على الأدق »> ذلك الل المسمى عادة « بعل 
طبائع الأشباء »> فان « الرازي » يذ كر» في مقدمة کتاب له فی هذا الشأن» 
ان الفلاسفة الطسعين قد ذكروا ا قبمة « ولكلمم مع ذلك ل بتطرقوا 
الى البحث في « طبائم الأشاء » ذاتها بل اكتفوا بأن أشاروا الى وجودها 
وحسب . ولم حث واحد منم في العامل السي > او في ايضاح الاسباب 
والىواعث . ذلك ان العلة لست من الامور التي تعرف » . هذا الاعتراف 
بالةصور ٤‏ هو نفسه ما شيره بشدة وعنف الحکم الاسماعتلى « عمد سرخ 
النيشابوري » اذ يقول : « ان نى بأقوال الرازي في امور الطب فذلك 
ممكن » اما ان نتبعه في غير ذلك فأمر محال » والنظرة التي يعارض با 
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« الرازي »› تلتقي وتلك الى بعارضه ما « ناصر خسرو ) وهی الحكة 
الاسماعبلمة كلما التي تدور حول الطبيعة . فااطبيعة تولدت من المادة الاولى 
شعل تأمل عكسته النفس الكلىة على المادة ٤‏ تماما ا صدرت النفس الكلية 
بدورها للوجود عن تأمل العقل الاول لذاته . فالنفس, ذا العى هي وليدة 
المقل الارل ؛ والطبمعة بهذا المعنى نفسه »> هي ولمدة النفس وتامدتها . لهذا 
کان بامکانما ان تتصرف وتقوم بأفعال تأتي شبىة بأفعال النفس وبالتالي مكنا 
ان تكون مبدأً حر كة ( وهذا بالذات ما يتفه « الرازي › ) . فالطسعة 
مرآة النفس . من هنا ان ال مال الطبيعي هو في حد ذاته جمال روحي › وان 
عل طبائمالأشاء يصبح و كأنه عل النفس ذاتما . وهكذا نصل الى مفوم الملم 
عند جابر بن حبان بيا يبقى الرازي يعدا عن ذلك كل البعد , 


ه س ان نحقىقة الامر هنا تكن في مفرومين مختلفين حول النةس وحول 
التاربخ المرفاني م»وناوهم للنفس. فتشاؤم « الرازي » نوع آخر غر تشاؤم 
الاسماعبلىة . يتصور « الرازي » مأساة النفس في تاريخ رمزي كان له الأثر 
٤‏ سر ته ک مانو ي nمiگiıر gy Crypto manichéen‏ الدي يشم مله آل کر 
عرفانی دقىتق لا جال لانكاره . لقد استبد الشوق بالنفس ودفعما للتدخل في 
هذا العام » دون ان تدرې انا بذلك سوف ترعزع الماد في حركات فوضوية 
صاخىة * فحبط بذلك مسعاها . وهكذا تصبح النفس الكلية أسيرة تعية 
ني هذا العا ٠‏ وهنا برسل الخالتق جزءاً من جوهره الالمي وهو العقل لكي 
يعود بالنفس الى رشدها ويذ كترها بأن هذا العام ليس عالما . من هنا تنشأً 
رسالة الفلاسفة '* ودورم في إعتاق الانفس والعمل على نجاتما بواطة الفلسفة؛ 
اذ بالفلسفة تتمكن النفس من معرفة عااما الحقىقي . 


لكى ندرك رد الاسماعبلىة على هذا العرفان موه”6 «الرازي ۾ ٤‏ الدي 
غالا ما بكون رداً شديد اللهحة ؛ مجحب ان نتمثل في ذهناا فكرتهم الخاصة 
عن المرفان » تلك التى تروي تغلب الفلك المالث من افلاك عا الابداع + على 
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نفسه؛ وهو فلك الانسانبة الذي‌هبط الى الدرجة العاشرة نظراً للطئه وهوسه» 
ثم خلت هذا العام كي يساعد أهلبه على الانعتاق والنجاة. وبرد «ناصر خسرو» 
على الرازي بقوله ان الاقنوم الثاني من عال الابداع ٤‏ وهي النفس ٤‏ م مط 
الى عالم الطبيعة لكي تكوّن فمه الصور؛ في ما فعلت الا ان عكست تأملبا 
لذاتا على هذه الطبيعة ؛ فظمرت فيا الحر كة والحاة . ان الأنفس الجرئة 
الغردية هي التي راحت ضحية هذا السقوط ؛ صحبح ان هذه الأنفس هي 
اعضاء في عالم الابداع الحاص بالنفس الكلىة > ولكن النفس الكلىة ثىقى 
مع ذلك متميزة عنما . وبعد ٠‏ أل برجم ارسطو نفسه “ في ناية « ڪتاب 
التفاحة » » الى النفس الكاة باعتبارها سيدة ارواح الفلاسفة ؟ فكىف توول 
النفس الكاة اذن الى مموع الأنفس ا جزئة ؟ الطبيعة عند الاسماعيلية هي 
مرآة النفس ؛ والنفس بحاجة الى الطبيعة كعضو خاص من اعضايا ؛ حتى 
تتعرف الى ذاتما » وتدرك هذه الذات . والكائن الذي يكون في وضم 
التعرف الى ذاته > وادراك کنا » يفترض ازدواجمة في كانه . على ان هذه 
الازدواجية ليست « الشر » ٠‏ فالطبيعة ليست شرا بل انها الوسلة الست 
تساعد على تقلص اإسر الدي كانقد أصاا فى فترة ما قل الأزل . الى 
واضح هنا بين العرفان الاسماعبليوالعرفان عند الرازي ) ”سنثة الوجود هذه 
هي التي تدر وتشرف على سير الادوار والحقب في هذا العام ؟ وفما يكن 
سر عل المعاد Secret de Peschatologie‏ . واالتالى سر فترات النموة . 


٦‏ - نصل ی صم لحلاف موضوع حدڈنا وهو موقف « الرازي » من 
النبوة . فو يعود الى مممة الفلاسفة في ارجاع الانفس الى رشدها › تلك 
الانفس الغارقة في حر من السات والغببوبة . ورد الا“ماعىلىون بقوهم : ان 
توعىة هذه الانفس امر فوى طاقة الفلاسفة وهو بحتاج لإرشاد الانساء وأقو اهم. 
ا تکن معاشر الفلاسفة مجمولة في اغلب الاحان من قبل العامة “ ومضطمدة 
من قبل الحکام ؟ ویعتبر الرازى ان الانفس التي ل تتنقى بالفلسفة تتمه “ بعد 
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اموت ؛ في هذا العام وهي نفسما تلك الشياطين التي تسول الكبرياء والعظمة 
اناس وتحعل منم أنبياء عرضا وصدفة . لقد تكل د الرازي » بانفعال بالغ 
عن خداع الانبياء ومكرم الشطاني ( وقد يكون لأقواله هذه أثر فى تأليف 
المتقالة الىقدية اللاذعة « الدجالون الثلاثة » الق لاقت استحانا بالف علد 
العقليين في الغرب منذ « فردريك الثاني » حتى « هوهاستوفن » ) . وهنا 
سال الاسماعىلىون : لاذا رض الانياء کلم للتتكىل والاضطہاد رالتعذيب 
من قبل ذرية « ابلاس ٠»‏ أولئك الأبالسة فى صورة البشر والذين اضلالانيياء 
جما ضدم ؟ 


لقد نادى « الرازي » بقوة وحزم › ب ۾ مساواة » بين الشر ؛ ثابتة لا 
حول . البشر كلهم متساوون › ولا بعقل ان کون الله قد اختار بضغا 
منم لكي يعد اله بالرسالة النبوية . أوليس ممن النبوة الا أسوأً النتاج من 
اقتتال وحروب تتستر تحت راية المعتقدات والمذاهب الففارغة . وجب 
الاسماعبلىة على ذلك بأن هذا ما بحب فعله بالذات: ان نقود الناس الى ماوراء 
النص الحرني هذه المعتقدات . فاذا كان الناس اهلا لإدراك الآأويل ال_اطني 
وفہمه “ لتبسّن مم ان کل دين من الدانات له وضعه المعبن ورتيته المعمنة دون 
تعارض ولا تقارب. وميا يكن من أمر الرازي ودعوته لامسساواة؛ أفلا بو كد 
هو نفسه بأنه مرشد» ومعلل ؟ أل بۇ کد بأنه اکتشف ما کان ېله الاقدمون؟ 
والفلاسفة اتفسمم ٠‏ الیسو! على خلاف فیا بینہم؟ ام برتكبوا كذب) او خطا ؟ 
وجيب الرازي بهذا الرد الرائم : « ليست القضة قضبة خطأً او انحراف عن 
الصواب > فقد بذل كل من الفلاسفة حجمده “ وبمجرد بذله لهذا الجد “ فمو 
بسير فى طريتى المقىقة » ( ان البحث عن المحقىقة لمو أن من الحقيقة تفسماء 
) سىقول « لسغ Less"‏ ۾ فا بعد ) . 


ان الفائدة العمىمة فى هذه الحادلة تكن ني ان الاختلاف ليس اختلافا 
مستذلاً بين العقلانىة » والفلفة “ والفقه با معنى الديني الشائم . انه اختلاف 
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اكثر عقا وأصالة بين فكر ديني باطني › تعلىمي مسونمننم] ؛ وبان إرادة 
معادية لكل ما دتضمنه هذا الفكر . ان امل الى شنا « الرازي » ف کلامه 
على المساواة بلغت من الحدّة مبلغا انقلىت معه على صاحبما > ذلك ان الرازي 
يعي تماما تفو”قه الشخصي . وقد وجد حباله خصوما ليسوا برجال فقه ولا 
حبابذة شربعة »> حى ولا فلاسفة ورعان سامون أولئك › ولکنېم ڪانو | 
رجالا تعلممىين ؛ ويعامون حتى العلل ان الحقيقة الروحبة لا يكن ان يدر كما 
او يستوعبما جم" الا خ._ار القوم وصفوتمم فهم وحدم قادرون على ذلك . 
والداعى الاماعلى لا ينشر دعوته فيالامكنة العامة بل هو ينتخب ويصطفي 
واا وا رواد ان رر ع الى فر کل الان غر 
قىاماته ¢ Ses resurrection‏ . والسواد الاعظم من اللاس “ لا مکتہم 
لأسباب خارجة عن نطاق واقعمم الحباتي في هذا الال “ ان يستوعبوا الا 
اللص الحرفي الظاهر ومجدوا فيه حججا ودوافع للقبام بالثورات والفتن التي 
تؤدي الى طغبان وظلم أسوأً من ظلم الشرائع التي أتى با الانبياء جيعاً . 


هڏا هو بالتالى معنی ذلك الاسلام الدي ددعی د « الاسلام الباطني « 
والذي يتضح انا الآن » بعد ان کنا قد استېلینا به دراستنا هذه ٤‏ مع تلك 
و الفلسفة النوية »> الي تفر غ الشعة لتو سعہا ومعالجتہا . اما فترة النراع بين 
الرازي والاسماعىلىة فقد کاذت من أروع فترات الفكر الاسلامي : 


ه ‏ فلسفة أللغة 


١‏ - في ممل الفكر الاسلامي مضمار طريف ومشو”ق » جد فه النطوط 
والملامح المدروسة حتى الآن جمسعا . فمنذ القرن الاول للہحرة درس السربان 
والفرس شروحات ارسطو ؛ التي راجعما الرواقون والافلاطونىون المحدثون. 
ا ان « ابن المقفم » “ الاديب الشير الذي ارتد عن المزد كبة الى الاسلام > 
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والذي كان صديقا « للخليل بن احمد ٠»‏ يسر للخلبل هذا الاطلاع على كل ما 
كان ني اللغة الفمالوية من احاث لغوية ومنطقىة , الا ان طبيمة اللغات السامية 
وفرت للتأمل الفلسفي مواضيع جديدة لا تنضب. والعرب ينسبون عل النحو 
الى « على بن ابي طالب » اول الاَنة الشعة . والمحققة اننا اذا نظرة الى 
کتاب « سیبویه » » وقد کان تاسذاً للخلنل بن امد ۰ لوجدناه علا اضجا 
وجہوداً عظیم) » یکن مقابلته « بقانون » ابن سينا في الطب . ومن الغريب 
ان يكون واضع عل النحو العربي من اصل فارسي ( سيبويه» توفي عام |۱٦٩‏ 
٩‏ ۰ کتب مذدکراته فی شبراز من اعمال فارس ) . 


لا زانا نجل اول من توسع في هذا العلر . على ان امهم في تاريخ الفلسفة 
هو ان نعرف كيف توسعت » على هذه القاعدة وهذه الأسس؛ اعبال مدرستي 
البصرة والكوفة. فبالرغم من اختلاف هاتين فا تشكلان مدرستين فلسفتين 
ونظرتين فى الكون نختافان من حسث الجذور العسقة . 


٣‏ - فاللغة بالنسة لمدرسة البصرة ما هى الا مرآة تعكس بدقة وأمائة 
الظواهر والاشياء والفاهم . وينبغي ان نرى فما بالتسالي القواعد نفسما الي 
محري علسما الفكر في الطبيعة والحباة . من هنا الاهتام بأن يكون لكل 
رة » وكل كامة » وكل جما »> أساس ترتكز اله من حبث حقبقة صورها 
وا مواقم التي تحتلا . لقد كانت المىمة الاساسة » والاكش صعوبة في مدرسة 
ا الصلات المتمادلة بين اللفظ والمعنى؛ وكان علسما ان 'تدخل 
اللغة بكاملما فى قوالب عقلبة ومنطقبة وان تظمر القواعد المتبعة في ذلك . 
وان تبن ان الشواذات والانحرافات ما هي الا اعراض ظاهرية وان ماف 
ذلك اسبابا عقلة . وقد أخضعم النحاة العرب اللغة الى قواعد تطبتی بشکل 

عام ٤‏ شأنما شأن عاوم الطسعة ؛ والمنطقى وعل الاجتاع “ دون ان يفصاوا 
اللو د انس وعل النحو؛ وهذه القواعد سارية المفعول أبنا كأنت. 
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لا شك فى ان اللغة المحبة المتداولة لا تحتمل مثل هذه ال « تلبولوجيا » 
الشاماة نظراً لتشعمها واتساعما فبظمر فا بعض الشواذات. هذا كانت اعادة 
بناء التخطبط النحوي امراً شاقا ومعقداً ؛ اذ ينبغي لفت النظر اذ ذاك الى 
وجود الشذوذ ني الاشباء نفسما . وتتعلتق الاحاث الاولية في استخلاص 
« الأاصول » . ووجد نحاة الصرة أن من حقمم ان بتمسکوا ہذه «الاصول» 
وان برفضوا منہا كل ما لا يإرره التفسير العقلي. فاذا كان هناك يعض الاأصول 
امم ہا ٤‏ لاعتمارات خاصة »> فان هذا لا يعني ان لنا ملء الحتى في ان 


نصغ على غرارها او قياسما اصولاً اخرى . 


اما مدرسة الكوفة فعلى النقعض من هذا التشديد راحت تعالج نوعاً 
من علوم اللغة يتفتق وذلك العلم الشيعي الذي عرضنا له فيا سبق ( الفصل 
الرابم؛ )١‏ مظمرة نوعاً من‌المنل الملحوظ نحو مامميناه ب «سلسل العلل الخالفت 
Series causales anomalistiques‏ . وقد کانت الکو فة بتوع خاص > 
المكان الذي اختمرت فىه الأفكار الشعبة . اما بالنسبة لمدرسة الكوفة > 
فان التراث العربي“ وما هو عله من غنى واتساع ووفرة ٤“‏ لبصلح ان بكون 
امهل الاساسي لعل الحو > والكوفبون بقرون مدأ القياس شرط أن لا 
يؤدي ذلك الى التضحبة باصول مساتم با ني التراث العربي ؛ ولذدلك قبل ان 
القواعد الكوفة في علاللغة اذا قيست بالقواعد البصرية المتشددة لم تعد قواعد 
عة » بل هي بالاحرى بموعة من الاحكام الخاصة » تطلق على كل حالة 
بعنما “ وتصبح كل حالة خاصة حالة نوعية . وكان في مدرسة الكوفة تلك 
الخشىة من القواعد العامة والاسباب الموحدة بقابلها مل نحو التنوع يعطي 
اعتباراً للفردي » والاستشنائي» والاصل الواحد . ولا كانوا بدورم على اهتام 
لامجحاد صي وأوزان فقد ضاعفوا هذه الأوزان الى ما لا نياية . وفا كان نحاة 
البصرة 'بعرضون عن كل اصل او وزن لا يبرر خلافه القاس عقلنا؛ ل يكن 
نحاة الكوفة يأخذون بذلك »> ذلك ان التراث العربي بأجمعه » عندم › کا 
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ورد عند الاعراب ؛ هو المصدر والاصل النحو للنحو والقواعد وکل « اصل » 
ني الكلام العربي القدم ما قبل الاسلام > وفي الادب العربي “ مكن 8 
اصلا اساسا وذلك رد وروده فى اللسان العربي القسدى . وکل شُذود عن 
القاعدة يصبح والحالة هذه اصلا بذاته »> اي ان مبدأً الشذوذ نفسه له 
اعتباره . 

ان « غوتولد وبل » ( الذي لخصنا لآرائه السديدة فا تقدم ) بړی ارت 
نابل بين اختلاف مدرستي البصرة والكوفة > وبين اختلاف مدرسى 
الاسكندرية و « برغاما» ؛ ویړی ني ذلك صراعا بين اهل القاس واهل 
السماع . هذه المقابلة لا تهدف في الواقع الا للنهج الفكري » اذ ان اللادة 
اللفظىة ا . زد على ذلك ان الخلاف بن النعاة 
البوتانىين ) بتعدی کونه خلافا عل) › ٤“‏ بنا کان موضوع الخلاف في الاسلام 
خطراً وإعند لدی لا بطال الاحکام القوقة »> وعلوم الفقه فقط > بل قد 
تعلق به تفسار بعض من آنات القرآن او من التراث الديي والاحاديث . 
ولقد أشرنا الى الروابط بين الفكر الكوني وبعضالنواحي من العلوم الشمة. 
ولنذ كر ايضا ان هناك تقاربا بينه وبين بعض الامور الرواقىة باعتاره 
} اسادا خاما ٻا)فر ڌ ¢ ) Herméneutique de Pindividuel‏ ) . اما ار 
دكون الفكر البصري هو الذي ساد في آخر الامر فمذا امر عارض“ إن دل" 
على شيء فانما يدل على امر يتجاوز بكثير الجدود البسطة لفلسفة اللغة . 


۽ - ايس من الحتى ان نحصر فلسفة اللغة في الاسلام > وفي ذلك العصرء 
مدرستي البصرة والكوفة فقط . « فميزان الحروف » عند جابر بن حبان “> 
والذي أشرنا فما تقدم الى مبدئه وسنته » ثل من وجهة اخرى ٠‏ وبالتأثير 
الفعال الذي كان له » عنصراً اساسا من عناصر فلسفة اللغة هذه . هذه 
الوجبة الاخرى ؛ هى تلك الى تعلن النظرية الجابرية من خلالها انضواءها 
تحت راية التراث العرفاني في الاسلام » هذا التراث التأثر هو الآخر بإلمرفان 


Y۳ 


القدع وبالتراث الفشاغوري الحدث . ولقد أشرنا الى القراية الممة بان نظررة 
} المغرة ٠‏ العرفاني الشعي٤‏ وان نظردة و مار کوس ( العرفاني Gnostique‏ 
( أن جسم الحقبقة مكوّن من الحروف الأمجدية ) . وتدل اشكال الحروف 

في الكتاب الفارمي القدم د أم الكتاب » ( راجم ص ۱٥۳‏ وما 
بلا ) على ترتيب الكائنات السماوية والامة الشعة وفقا للدرجة والرتمة . 
(وهناك تفسار ماثل ولت به الحروف الرمزية التي نراها في افتتاحبات بعض 
السور القرآنىة ) وهكذاء فان التراث القدے كل دنظر امام د جعفنغ عل 
انه واضع علم « الجفر » ؛ وسيذهب « البوني » (المتوقي عام 1۲۲| »)١٣٣٠١‏ 
فيا بعد › الى ابداء مثل هذه الاعتبارات : « اعل ان اسرار الخال »> 
وموضوعات عامه؛ والحقائق اللطبفة والكشفة >“ والامور العلبا والامور الدنا 
هي على نوعين : فياك الاعداد ء وهناك الحروف . فأسرار الحروف هى فى 
الاعداد > وما ظمور الاعداد الا في الحروف . فالاولى هي حقائق الال 
العلوي المتعلى بالدوات الروحبة » اما الشانمة فتتعلتى بحلقة الحقائتق المادية 
وصیرورتا ) . 

ولكن « الجفر » يقوم اساسا على عل الابدال. وابدال الحروف في الاصول 
العربىة كان مطىقا محذافيره في اول الحلقات الشبعبة العر فائية مuيناءم»6‏ . 
وما مذهب « الميزان » الا امتداد لتعاليمم وأقوالمم . ولقد e‏ 
الرابع “ ۲ ) مثلاً على استعال ذلك في « كتاب الحيد » لجابر بن حبان , 
ا را هذه الصورة على اصول اللغة وجذورها a‏ 
الى المداً الجابري الذي ذكرناه سابقا والذي هو ميدأ اماعبلي بصورة عامة: 
عندما تنصلى النفس الكلية بالطبعة ( التي هي بالنسبة لناصر خسرو مرآة 
النفس ) تضفي على هذه الطبيعة شيا من تا لفما وانسجامما الذاتي ؛ ثم تولد 
بعد ذلك اجساما خاضعة العد وال ( وهذا الموضوع بالذات عالجه ابو يعقوب 
السجستاني “ وعرض له بوضوح وجلاء ) بالطريقة ذاتما هذه » تفصح النفس 
عن انسحامہا وتلاؤمما بواسطة اللغة والموسىقى “ وهذا بفترض وحود صلة 
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حميمة بين طبيعة الجسد وطبيعة اللغة ( كا ان الموسقى هي تلاؤم وتوافق بين 
النغم الايقاعي ومامس الوتر ) . هذا يستبعد جابر بن حبان ان تڪون اللغة 
ولىدة الاتفاق والاستنماط ؛ فاللغفة ليست بعرض ٠‏ وليس هناك من نظام 
وقواعد تفسرها نا “ الما ناشئة عن سررة النفس الكلىة وطويتما . 


ه - لذلك فان « ميزان الحروف » عند جابر ب بن حبان من هذه الرجہة 
العرفانىة بالذات > يؤدي بنا » باعتباره نوعا E‏ شواغل 
النبحاة الفلاسفة الذبن أشرنا الهم . وهذا ما أشار اله الفقيد «برل كراوس» 
ني هذه الاعتبارات التي نجرض هما هنا بامجاز . ان ما نعامه من انتقال الفلسفة 
البونانبة الى رجالالفكر في ‌الاسلام بخوّلنا ان نربط مباشرة بين أقوال جابر بن 
حسان وأقوال افلاطون حول هذه القضية. لقد اظہر «بول كراوس» المبادىء 
المشتركة بين « عل المزان » الجابري من جبة ٠‏ الذي بتضمن تحليلا لفردات 
اللغة > وبين كتاب « كراتىل ماراهء) ها » من جهة ثنىة ( حنث يعرض 
افلاطون بلسان سقراط فلسفته في اللغة » والتي تقوم على مبادىء شبهة بتلك 
الي بقول ہا جابر ) ) و کتاب و طماوس 7"6 ما » ( الذي قارن فىه بان 
العناصر الطسعية ومقاطم الحروف). ونرى النزعة نفسما عند الفىلسوفين فى ما 
بتعاتى باليحث والتر كيز على « اصل » الكامة الذي ثدل طبيعته تام على طبيعة 
الشيء المعني . ان ما برمي اله جابر › وإ کان قد اقتبس معظم مواد عاو 
عن الخاء الفري > لاوز e‏ ( والامر نفسه عکن ان 
قال عن الخلاف بین مدرسی تى الىصرة والكوفة ) . وهذا المقصد الدي رمى 
اله EEE ٤‏ إبدال الحروف التي تولف اصل الغردات 
العربية ( من ثنائي وثلاثي ورباعي وخمامي ) . 


وتذىغي الاشارة الى انه نظراً لما هي عليه حالة الاصول في اللغات السامية 


من حمود وجرد فان تشریح المفردات وتحلملما يتم على حو أسہل من اللغسة 
الوتانىة . ( فالخط العربي لا يشير الا للحروف الساكنة > وبالتالي فان المقطم 


ه٠‏ تريغ الفلسفة الاسلامية ro‏ 


حد ذاته لا مکنه ان یکون حرفا وكامة ي آن واحد کا هي الحال في المقطع 
السوتاني ؛ الذي برتبط ي نفس الوفت E CL‏ 
عن ذلك ان ممظم الاصول التاتتية عن طريى الابدال موجودة بالفل > 
وهكذا تاتقي‌نظرة جابر في هذا اشر ع ت ة النحاةالعرب الذبن حاولوا 
« ان برفعوا من شأن مىدا إبدال الحروف الى ان محعماوا منه نظاما لغويا 
حديداً قادراً وحده على ايضاح اشتقاق المغردات بعضما من بعض » . وقد 
ادت هذه الحاولة بالذات الها سى « بالاشتقایق الأ كبر » أي « النظرية 
التي تجمم تحت معنى واحد كل الاشتقاقات المىكنة لأصل واحد » . وذلك 
ما قام يە« ابن جني ٠‏ (المتوق عام ۲ | )٠۰۰۱‏ وهو عال لغوي يالاضافة 
الى اشتغاله باللسفة واللاهوت > وقد قام بتغبير ميق في بنبة اللفسة 
العرسة . 


- كان فمذه الامحاث التي يرتيا طببعة اللغات السامبة “ أثر بعيد على 
الفكر الصوفى في المصور الىتلت» هذا بحسن بنا ان نقكر هنا كف تغلغلت 
جذورها ني ذلك الفكر ومتى تم ذلك . اذ ان مشاكل الكتابة واللفة قد 
شغلت كثراً من كار الفلاسفة . حت إن امد ابن الطب « السرخشي › > 
وهو تايذ الكندي › استنبط أمجدية مؤلفة من اربعين حرفا لاستم اها في نقل 
اللغات الاجنبية ( من فارسبة وسريانية ويونانمة ) . اما الفارابي وهو الذي 
درس النيحو على المالم اللغوي « ابن السراج » حيث كان يعلله مقابل ذلك 
المنطتى والموسبقى › فقد وضع قواعد عامة تجري على و لغات الامم جميعاً » 
وأوجد صلات وروابط بين عل اللسان وعل المنطق  .‏ اننا جحد عند « ابي 
مزة الاصفاني » عبارة « الفلاسفة النحوبون » التي يستعملما للدلالة على 
اولئك الفلاسفة الذين بنظرون الى المنطى على انه نوع من عل النحو الشامل . 
کل هذه احاولات الي دفعم الما التعقد اللغوي ف الحضارة الاسلامىة هي 
مظهر اصلي وجوهري نادراً ما لفت النظر اله في الفلسفة الاسلامىة . 
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- البيروني 


- عاش خلال القرنين العماشر والحادي عشر لاسلاد ؛ وها العصر 
الذهي لارياضيات والعاوم الطبيعبة في الاسلام > رجل من ألم رجالات الفكر 
هو ابو رمحان عمد بن احمد الببروني . كتب فى التاريخ وى الديانات المقارنة › 
وأرّخ لعض الحوادث »> وألف في الر ياضبات وعل الفلك . وكان لؤلفاته 
هذه ٠‏ الت لا تقداّر بثمن » صبت شائع في الشرق والغرب . 


ينتمي « البيروني » الى ما يسمى بإبران الخارجية . ولد في عام ۳٦۲‏ | 
العلوم الختلفة لا سما الرياضات الى درسما على يد الاستاد «ابي نصر المنصور». 
شم قاده ترحاله فا بعد الى جرجان ومدن اخری من بلاد فارس . ولام 
فتح خوارزم على يد « مود الغزنوي › رافقه « الببرولي » الى بلاد لهند ؛ 
إد كان على صلة وثمقة قة هذا الرجل . وعاد ابو رمحان بعد ذلك الى « غزنة »> 
حسث قضى بقبة حباته منصرفا الى الدراسة » الى ان قوفاء الله عام ١۲ج‏ | 
م 


+ - كان من نتىجة الجلة الدموية التي قادها مود على بلاد المند “ تلك 
التفاصل الت جما فبلسوفنا الذي كان برفقته » والتي كانت له بشابة مادء 
لكتاب ضخم . فكتاب « البيروني » عن المد ل يكن له مثيل في الاسلام 
. وقد بقي مرجعا لا كتب بعده عن الديانات والفلسفات 

شار امؤلف فىه الى ما تبينه من توافتى وتلاؤم بين الأفلاطونية 
e‏ »> والحكة المندية ؛ وبعض النواحي من التصوف الاسلامي ) . 


ويلبغي ان تشر ابضا الى « تاریخ أزمنة الشعوب القدعة » وهو ڪتاب 
ذو أهبة بالغة » وفريد من نوعه “ ثم الى رسالة طويلة في الرياضمات والفلك 
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والتنجم كتبما الببروني بالعربمة والفارسبة قي أواخر حباته (نشرها « همابي» 
فی طہران سنة ٠۹4۰‏ بعنوان « كتاب التفهم » ) . وقد بقي هذا المؤلف 
طبلة قرون عديدة النص امرجم في نه المواد التي عا جا . اما ڪتاب 
الجاهير » فيعد أقدم مؤلف في عل المعادن كتب بالعربة؛ وفه ايضا يظېر 
و الببرولي » براعة فائقة في جمم الوثائى . بخقد جع کل ما کتب عن عل 
المعادن فى بلاد البونان والمند > بالاضافة الى ما كتب في بلاد فارس وف 
الاسلاءء وتجدر الاشارة أيضا الى « كتاب التوبد» وهو يبحث في الغ رافنةء 
و كتابه الضخم « قانون المسعودي » الذي له في عل الفلك وتأريخ الحقب ما 
لقانون ابن سينا في الطب من شأن وباع “ والذي ل ينقصه الا ان یترجم الى 
اللاتبنىة حت ينال شمرة « قانون » ابن سينا وذياع صيته . وأخيراً نذ كر 
« كتاب الصبدلة » وبعض الرسائل القصيرة > وتبادل في الأسئلة والأجوية 
بينه وبين ابن سينا حول مبادىء الفلسفة الطببصة عند المشّائين . وقد ضاع 
عاد ن ا نا رسال تك ن اذل . 


٣‏ - ان الرسائل‌التي تباد ها البیروني مع ابن سینا تشہد بأنه ل يكن فقط 
مؤسس د عل المساحات الارضبة » منوعلم6ع > وانه كان رياضا »> وفلكا 
وجغرافيا ولغويا بل كان ايضا فبلسوفا . ولقد مالت به نزعته العمقة فى 
فلسفة الطسعة نحو الملاحظة والاستقراء ونحو معارضة كار من المواضيع 
الفلسفىة الارسطاطاليسية »> ثم الى تبني بعض وجات النظر التی قال ا 
ورا وقد ذهب rad‏ لاخر › 
وأعجب « البيروني » بمذهب « الرازي » حول فلسفة الطبمعة ولکنه عارضه 
ي نظرته للامور الديشة . 


علينا ان نظمر ما عند البيروني » من « فلسفة التاريخ » التي تبدو في ثنايا 
کثر من مؤلفاته فو أذ ادرك طسعة بعض الشاتات القدة الملطمورة ؛› 
والطبىعة الرسوبة لبعض الاراضي والبقاع الصخرية الي سشاهدها ؛ فقد اقتتع 
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بأنه ة انقلابات كثبرة وتصدأعات اصابت القشرة الإرضية فى عود سابقة 
من التاريخ »> تار كة بحاراً وبحيرات مكان الارض المابسة . وبتطسقه فمذه 
الملاحظات على ميدان التاريخ البشري فقد توصل الى نظرية فى العهود التارخة 
شدسة بتلك التي قول با « النوغا » s»عس‏ عا ثي المغاهم المندية . ولقد 
كان و الببروني » على يقن بأن الانسانية تسر في كل عد نحو نوع من‌الانحلال» 
والمادية التي لا تنفك تتضخم حت محل بأهلما واقعة او مصبة كإرى يكون 
فما القضاء على حضارتہم ٠‏ ثم برسل الله من بعدها نبا جدیداً لكي یبتدی, 
عہداً جدیداً في التاريخ . ولا شك في ان بين هذه الأظرة وتلك التى نادت 
يا الاسماعبلىة » في نفس العصر “ علاقة أأكمدة نحن مدعوون للتعمتق با . 


۷ الخوارزمي 


علمنا ان نشير ولو بامجاز الى مفكر معاصر للبيروني ومواطن له . هو شمد 
بن يوسف النطبب الخوارزمي (المتوني عام ۳۸۷ | 4۹4۷). اشتمرهالخوارزمي» 
بموسوعة ضخمة له بعنوان « مفاتح العلوم › ( نشرها فان فلوتن » لىدرن 
.)6٥‏ تقسم هذه الموسوعة الى قسمين كارن : ببحث الأول منم) في العلوم 
الاسلامىة ( الحقوق الفقهة » وعلم الكلام > والنحو والكتارة > والتراث 
قد ) اما القسم الاني فيبحث على التوالي بم النطتى والةاسفة رالطب 
والحساب والمندسة والفلك والموسىقى والكمباء . 


۸ ابن اميم 


- عاش فى اوائل القرنالجحادي عشر لمبلاد ( الحامس للبحرة ) مفكر 
من ألمم الرياضان والفيزيائين في العصر الوسيط > هو ابو علي مد بن الحسن 
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ناهم (عرف عند المدرسين اللاتين بأسم م Ahan‏ ») ويلقب ب«بطلىموس 
الثاني » ولد في البصرة » وقضى القسم الاكبر من حباته في القاهرة “ وتوفي 
عام ۳( | ۰۳۸ وله من العمر ست وغانون عاما . کاس ان اشم سشدرد 
الاعتداد بالتطبستى المملي لمعارفه الرياضبة حتى انه فكر بقدرته على تنظم 
اماه الناتجة عن فبضان النبل . ولا دعاه الجاك بأمر الله > الخليفة الفاطمي 
السادس ( ۳۸۲ / ٠١١١ | ٠۱۱ - ۹٩٩‏ ) لكي يقوم بهذه الممة “ ادرك ابن 
اميم عدم مقدرته على ذلك وعبث القبام بهذا المشروع . واذ غضب عله 
الخلمفة بعد إخفاقه هذاء اعتزل الناس وانصرف الى اعماله العلسة حتى وفاته. 


کان لابن امم دور مہم في علوم الفلك والنجوم» والبصریات. اما آراؤه 
ونظراته الفلسفىة فعلسنا ان نستخلصهما عن طريق القاس . فقد كان ذا ثقافة 
فلسفبة واسعة » درس بشغف كل من ارسطو وجالىنوس ( ولکن مؤلفاته 
الفلسفىة ضاعت للاسف ٠‏ او بقىت خطوطة ككتاب « رات الجكة » ) . 


۲ - اما التحسين الذي أدخل ابن الم على الأظرية الفلكىة فيمكن ان 
نذ كره على الوجه التالي : بقي الفلكون في الشرق مدة طويلة لا هتمور 
لتحديد مفموم الأفلاك الساوية . وكان هذا شأن ابي العباس « الفرغاني » 
( الدي عرف عند اللاتشين امم 3 Alfraganus‏ » ) وهو فلي اراني من 
ترانسو کسبان › کا کان هذا شأن ابي عبد الله محمد التتاني ( المعروف 
Albategnius «¬»‏ «( وأصل من حرٴان؛ وقد دانت عائلته بديانة الصايتّة . نقول 
ان الامر اقتصر عند هؤلاء على النظر الى الكواكب من وجة رباضبة وكأنا 
دوائر مثالية ومية ثل حر كة الاجسام السماوية . 


ولكن العام الفلكي الصابئي « ثابت بن قرة » وضم كتابا أشار فيه الى 
« بطليموس » لنظام الكون وکان « ابن اشم ۾ فا بعد 3 اول من دشل 


° 


على هذه الاعتبارات الفلكىة الىحتة نظرية ارسطو عن الكواكب السماوية . 
ان الفائدة العسسمة فى هذا الموقف تعود > من جهة »> الى ان ابن المم يطرح 
امشكة على نحو علم طبيعي سماوي؛ ( على انه عل طبيعي كفي في جوهره ) 
على أثر « بطليموس » وفرضباته عن الكواكب الذي يعود بدوره لعل طببعي 
سماوي ناجم عن‌طبيعة الجوهر الذي يكوّن السماء» ول يقم الا بأن استماض بعلم 
الطبمعة الذي قال هو به بدلا من نظرية «ارطو». ولكن مذهب «بطليموس» 
ف الطبیعات السماوية التي تتفى ونظرية ال « ابسكل Epicycles‏ » والدوانر 
المتغالفة هدم بكل بساطة طبيعبات « ارسطو » السماوية . ذلك ان هذه 
تفترض ٠‏ فى الحقىقة “ نظاما من الكواكب المشتركة المر كز » وهذا المرڪز 
المشترك هو مركز الارض . 

كاما أ كد المفكرون في الاسلام على سكيم بالطبعبات المشائية؛ او كلما 
قصدوا إصلاح المشائىة المالصة › نتج عن ذلك صراع شُديد مع مذهب 
« بطلموس » . هكذا كانت ال جال في الاندلس » حبث نشا عن هذا الصراع 
نظام « البطروجي » » الذي استجاب لأماني « ابن رشد » والذي حاول 
حى القرن السادس عشر ان محل عل نظام « بطليموس » . هذه المشكلة 
هي في قرارتها مشكلة فلسفية جوهرية. ( انما مشكلة في فلسفة النظرة الشامل 
الكون ) . اذ تتعلق القضية قبل كل شيء بنظرتين مختلفتين العام > وشعورين 
مختلفين نحو الكون ونوع الوجود في هذا الكون . وإذ محدد كل من الفريقين 
عدد العقول ال ملائكة الحر كة للسماوات بالنسبة لعدد الأفلاك؛ حبث بجحب تقسم 
الجر كة الكلية لکل کو کب ضمن حرکات الأفلاك هذه “ اصحت اللامر كزية 
التي تكل عنما « بطليموس » في نظامه عائدة هي الاخرى الى عل اللائكة . 
ونفس العودة هذه > بؤدي البها القول بوجود عقل تاسع » ) فعل « أبن 
اميم » على اثر الاسكندرانين » والافلاطوني المحدث و« سنىلىکوس » . ان 
وجود هذا الفلك التاسم يفرض نفسه عندما نقر بوجود ما يسمى ب د مبادرة 
نقطة الاعتدJI‏ « yê “ La précession des équinoxes‏ فلك الافلاك أي 
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حر كة يوممة من الشرق الى الغرب ٠‏ وينقل هذه الحركة الى عالمنا . 


لقد وقف المشاؤون والمسامون الحافظون ئف ‌الاندلس موقفا معاديا من هذه 
الطببسات السماوية . وذلك لأسباب تختلف عند كل فئة منم . وعندما 
ار احد الأطباء الذي ات بالكفر والإلحاد عام ۱۱۹۲ شاهد 
احد تلامیذ «این مہمون» فقا برمي بين اللېب بنسخة عن كتاب «لابنامىم› 
يبحث قي عل الفلك . وعلى عكس ذلك ا 
يتمكنوا من الاكتفاء بفلك واحد ( الثامن ) يضم الكواكب المتعددة. ولكن 
عند هؤلاء ٤‏ لحد عل اللائكة من انطلاق عل الفلك بل ان « الأبم ادع 
نفسما لعمهم عن اللائكة » هي التي جعلتهم بتحسسون الآ فاق الواسعة لعل 
الفلك » الذي “ بالرغم من ثورته على النظرية التقليدية القدية ؛ ل خل الآ فاق 
اللامتناهية من سكانما الروحانبين . 


٣‏ س هذا التعلتى نفسه بنظرية الكائنات الروحبة يظهر لنا في الدور الذي 
لعبته رسالة ابن الميغ « في البصريات » التي عرفت في العصر الوسبط اللاتنى 
باسم :د کتاب ا لمناظر» (« 4۸e»‏ » « البصربات » في سبعة مجلدات يضاف 
الها رسالة في « الجسمات » تمحث فى انحراف الاشعة الفضائة “ الطبعة الاولى 
۲ ) ونندر الى ابن اش على انه هو الدي حل مسال اماد نقطة 
الانعكاس على مرآ كروية اذا عرف مكان الشيء والعين وبعدها عن المرآة . 
وعلى كل حال فان نظريته في الاحساس البصري » كان ها تأثير بالغ لتضمنما 
على فاق وامتدادات لا يكن ان تنسب الى حبوية ملكات الادراك الحسي . 
ويمكن القول ان نظام الكون التراتي“ »> عند و دناسىوس الأروياجي « 
و « مناظر » ابن اشم > ونظرية الاشراقات التراتية › وعل ماورائ ات 
الأنوار کلېا تحتوي على راء مشار که ( جيلسون ) . ويکٽنا ان نذڪر 
الملاحظة نفسما بالنسبة للحكة المشرقية عند السهروردي ٠‏ التي أوردها في 
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جوهر کلامه على ماورئیات الأنوار “ وعلى بعد النظام التراتي الملائكي المترتب 
في آن واحد عن الأفلاطونبة المتأخرة وعن الحكة الالممة المزدكمة في لاد 
فارس . وة أمر مشترك بين مفهوم الأنوار عند السهروردي وعند « روبر 
غروستست ٤ ٤‏ کا یکن تاز امر مشترك عندما مجعل « روجر باکون » - 
وهو في هذا الحال يدبن بكل ما لديه لابن اميم - من عل المناظر الملم 
الأساسي في علوم الطبيعة > وعندما يطبق على الأنوار الأمثال المندسبة > 
فىجعل من هذه رموزاً عديدة . وني كلا الحالتين يكنا ان نتكل عن طريقة 
باطنمة مصبوغة بصبغة التأويل الروحيللقوانين البصرية والمناظرية وهو تأويل 
برتكز الى نظرية نورانية واحدة في تكون العام . وعمكننا اذن ان "نلم 
بقمة هذه الرسوم الببانبة التي تدل على نوع من « توبوغرافية » الأكوات 
ااا وةب 


٩‏ شاهمردان الرازي 


۽ - عاش شاهمردان ابن اي الخر الرازي في حدود القرنن الحادي عشر 
والثانى عشر لاسلاد ( الخامس والسادس للهجرة ) وكارن من اكير المنجمين 
وعاماء الطبسمة في ابران. عاش خاصة فيالشمال الشرقي» في جرجان وأساراباد. 
وذ كر ان له مؤلفين: « روضة المنجمين » وموسوعة طريفة من علوم الطبيعة 
كتمہا بالفارسمة « نزهة نامه علائي » حسث نجد سيرة طويلة لحياة جابر بن 
حبان وسار اخری غبرها . 


rr 


الفصل الخامس 


الفلاسفة الملننبون 
استېلال 


يدور موضوع امنا حول الفلاسفة الدبن‌شاء البعض ان مجعلوا دور الفلسفة 
في الاسلام وقفا علمهم فقط . فأما ان يكون مثل هذا الوقف أمرا خاطًا 
وناشثا عن فكرة مسقة فان ما ورد فى هذا الكتاب حتى الآن لمغنينا عن 
الالحاح على ذلك . من الصعب ان نرسم الجدود الواضحة بين استعال لفظ 
« فلسفة ٠‏ واستعيال لفظ « حكة السة » ولكشنا نرى انه »> ابتداء من 
السهروردي “شرع الناسيفضلون هذا التعبير الأخير للدلالة على الحكم الكامل 
فىلسوفا کان ام متصوفاً , 


اما « الفلاسفة » فقد توفرت لدم“ بالعربىة » مموعة من مؤلفات ارسطو 
وشر”ٌاحه ومن کتابات افلاطون وجالینوس . بىد انهم ازاء بعض المؤلفات 
ككتاب ه الربوبسة » المنسوب خطأ لأرسطوطاليس او كتاب «الخر الحض»› 
وجدوا أنفسهم تجاه ارسطاطاليس افلوطيني المذهب . وبلرغم من ان لفظ 
« المشائين » كان رائج الاستعال في العربىة > وهو على نقيض ما يدل عله 
لفظ « الاشراقين » » فان النزعة الافلوطيتية “ بمعنى او بآخر»؛ لي تكن عند 
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المشائين العرب بأقل منما عند غبرم. لقد كان للمشائىة ردة فعل في الأندلس› 
تحت تأثر ابن رشد » وکان علا ان تجابه فی آن واحد افلوطنىة ابن سينا 
وانتقادات الغرالي . ولكن مشائمة ابن رشد ل تکن هي ايضا صافة خالىة 
من الشوائب . وعلى أي حال فان مدرسة ابن رشد اعطت ثارها ونتائجما 
ني الغرب في حين بتي الشرق > لا سيا بلاد فارس › متأثراً بإلافلاطونية 
المحدثة والمامماء وكان ذلك خير عون للسمروردي على تحقتق عزمه في إحياء 
المحكمة الالممة > التي كانت تسود باد فارس القدمة قبل الاسلام . والحكة 
الالهة هذه > عند السيروردي »“ تجمم في ذاتها بان العرفان عند ابن عرلي 
وبين ماورائمات المتصوفين والأحاديث المروية عند أَمُة الشعة ( مع حدر 
آملي٤‏ وابن ای جور فی حدود القرنین الرابع عشر والخامس عشر). کل هذه 
احموعة تفتحت في مدرسة اصفهان > ايام النهضة الصفوية ( القرن السادس 
عشر ) وني المؤلفات والأعمال القيمة التي ام با مير داماد > وال ملا صدرا 
الشبرازي » وغازي سعبد القمي > وتلامسدذ تلامىذم حى المدرسة الشخة 
Ecole Shaykhie‏ . هناك فکرة رائدة ىەن عاد هولاء فی سبل ایداع 
بنىة مذهسة مةاسكة . وليس هناك ما يدعو الى القول بالمذهب النوفيقي 
Syncrétisme‏ ¥ حرٽت العادة ف اللحوء اى مدا الزعم کاما حاول بعصم 
انكار قىمة مذهب من المذاهب او تغطبة الاحراج الناثىء عن عدم الرغبة 
الاعتراف ذا المذهب . 


- الكددي وتلاميذه 


٤ هو ايو بوسف بن اسحتى الكندي اول الفلاسفة الذبن أشرنا الم‎ - ١ 
| د‎ ٠۸١ والذين وصلتنا كتمهم او قسم ملا على الأقل . ولد في الكوفة عام‎ 
من عائلة عربية نببلة من قبيلة كنده في جنوي شبه الجزبرة “ ولدا‎ f ۹ 
نال لقىه الفخري امرف « فبلسوف العرب »> , كان والده اميراً علىالكوفة‎ 


Yo 


حسث قضى الكندي طفولته وتلقن علومه "' . دم بعد ذلك الى بغداد ١‏ 
حىث حظي برعاية الخلىفتين العماسين المأمون والمعتصم ( ۲۱۸ | ۸۴۴ 
۲۷ | ۲ ) . وكان الامير احمد ابن الخليفة المعتمم صديقا للكندي وعونا 
له " . أهداه الكندي عدداً من مؤلفاته . اما أثناء خلافة المتوكل ( ۲۳۲ | 
۸٩١ | ۲٣۷ - ۷‏ ) فقد زالت حظوة الكندي »> شأنه في ذلك شأرن 
أصدقائه المعتزلة . مات منعزلاً فی بغداد حوالي عام ° AVY | a‏ ¢ ( أي 
في السنة التى ولد فما الاشعري والتي ابتدأت فما « الغببة الصغرى » للامام 
الثاني عشر عند الشعة ) . 


وجد فىلسوفنا تفسه في بداد في خضم' المحر كة العامة الى ساعد على 
ازدهارها ترجمة النصوص المونانية ونقلما الى العربية . لر يكن الكندي نفسه 
مترجا للنصوص القدية » ولكنه مح وضعه ڪنبيل ثري > کان تستخدم في 
هذا السبيل عدداً من‌المساعدين والمترجمين النصارى» وكان فى كشر من الاحان 
نقح ويصحح ترجمة بعض المفردات الت كانت تقف عائقا فى طربق هؤلاء 
المترجمين . وهكذا ترجم له عبد المسح الحصي ( نسبة الى مص ) ڪتاب 
« الربوببة » الشهير المنسوب لأرسطو » وكان هذا الكتاب كبر الأثر على 
تفکار الكندي؛ا تر چم له« اوستاتىوس» کتاب الجغرافة' ل «بطلىموس›*' 


)١(‏ ذکر « صاعد الاندلسي » ان نسب الكندي برتقي الى يعر ب بن قحطارث من عرب 
الجنوب» ويذ كر أن أباه احاق بن الصباح كان امير عل الكوفة لدي والرشد » وان اجداده 
کانوا ملو کا عل کنده . ( راجع طبقات الامم ء القأهرة » ص ۹ه وما بعدها ) : 


(۲) انظر « اخبار الحكاء » للقفطي » طبعة القاهرة ص أ4 .EV—‏ 
(۴) انظر « عبون الأنباء » لان ابي اسعة ء ( الجزء الارل ص ۲٠۷‏ ) . 


)4( رری تقفطي فى اخ ار الحكاء في مءرض الكلام عن بطلىموس ان له «کتاب ال جغرافا 
في المعمور من الارض . هذا الكتاب نةله الكندي الى العربية نقلا جيداً ويوجد صريانبا » . 
وید کر صاعد الاندلسيء نقلاً عن ابي معشر في کتاب المذاكرات » ان الكندي احد احذق س 
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وقسما من كتاب"« ما بعد" الطببعة » لأرسطو . ورد فی کنات الفہرست لابن 
الندم ان الكندي ما ينيف عن مائق وستین تابا تحمل امه ولکن 
إكثر هذه ا لكتب لم يصل السنا . 


۲ عرف الغرب بعضا من مؤلفات الكندي كانت قد نقلت فى العصر 
الوسط الى اللغة اللاتىنىة : ( المادة > ألصورة » الحر كة » المكان والزمان ). 
وقد عثر منذ سنوات في اسطنبول على نحور من ثلاثين رسالة من رسائلالكندي 
تشر منها قسم في ذلك الحين لا سيا رسالة في « الفلسفة الاولى » ورسالة في 
« تصنىف کتپ ارسطو › والأصل العربي لرسالة « في العقل » الى كان فا 
تأثر عممتى على المعرفة الغنوصة عند خلفائه . ۰ 


تشبر مؤلفات الكندي الموجودة الآن الى ان « فيلسوف العرب » لم يكن 
فقط عا في الريإاضمات والمندسة كا قال بعض المؤرخين كالسمروردي مثلا 
ولکنه کان فلسوفا بكل ما كانت تحمل هذه الكلمة؛ فى عصره ؛ من معنى. 
فاهتم الكندي الما ورائیات ) اهم ڪذلك بى ل الفلك والتنجم والموسىقى 
والحساب والمندسة . وقد وصلتنا منه رسالة تىحث « بانسمات الافلاطونة 
الجسة » عنوانما : « في ما نسب القدماء كل واحد من امسات امس الى 
العناصر » . کا اهتم الكندي بمختلف فروع العساوم الطمعة كالصدلة مثا > 


س التراحهة الاريعة في الاسلام؛ غير أن ان الندم ينص فا صل بکتاب الغرافا لىطلىموس ان 
الكندي أ ينقله بنفسه بل نقل له نقلا رديثا » وان الذي نقله هو ثابت بن قره . ( انظر ايغا 
كتاب الد كتور اح مد الاهواني : « الكندي فىلسوف العرب » ص 0۹4 ٠١‏ ) . 

(ه) هو صاحب كتاب « النحسطي في هة الفلك » , عاش في القرن الماني بعد المبلاد . 
لاقت نظرباته في الفلك شبرة واسعة طوال القرون الوسطى . رى بطليموس د« ان الكورث 
أفلاك دائرية متغالفة » اعظمما فلك الكواكب الابتة وداغله سبعة افلاك على تخوم كل منما 
کو کب سار » تنکةیء تی دورانپا حول مر کز ابت هو الارض » . 

. ٣۷١ انظر « الفرست » ء طبمة القاهرة ص‎ )١( 
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ورسالته « فى معرفة قوة العقاقبر المر كبة » “ هي على توافقق كبير مع آراء 
E‏ حول درحات قوة الطبائم . ونکكامة وأحدة فان الحڪندي 
مئل خر مىل ذلك النوع من الفلاسفة الذي يتسم بشمول الفکر وغرارته 
کالفارابي ٤‏ وابن سينا » ونصير الطوسي وغيرم . 


۽ - كان الكندي على علاقة وثىقة مع المعتزلة الذبن كان هي“ قىل نخلافة 
المتوكل » حظوة ومتزلة فى البلاط العباسي . ولكنه مع ذلك م يکن معېم 
کواحد من جماعتمم “ بل ان الکندي دهب الى غير ما ذهب اله عاماء 
الكلام . فقد كان مدفوعاً ف کتاباته بدافع التوفق الأساسي بين الىحث 
الفلسفي والوحي النبوي. ومقصده هذا بتفق مع ما دهبت البه الفلسفة النبوية 
التى أشرة الما سابةا ( الفصل الثاني ) » والتي قبل فما انا التعبير الفلسفي 
الشرعي لعقدة تبوية کالاسلام 1 والکندي عل اقتناع تام بان بعض الىادىء 
كمبداً خلت العام من لاشيء» وبعث الأجساد » والنبوة لا عكن لالجد لظ العقلي 
ان بکون مصدراً ا ولا تمان افا › »> لذلك بيز الكندي فى كلامه عن 
المعرفة الغنوصىة بين العم الانساني الذي يتضمن المنطى؛ وامحموعة الرباعة "> 
والفلسفة ٠‏ وبين العل الاهمي الذي لا بکشف عنه الا للانداء وحدم و 
تتعارض هاتان الصىغتان او هاتان الدرحتان من المعرفة بل ما على العكس 
متناسقتان متفقتان . وقي رسالة له عن مدة دوام الدولة العربية “ يتكهن 
الكندي ان الحك العربي سمتد لنحو من ثلاثة وتسعان عاما »> وقد توصل الى 
حكه هذا عن طريتق حسابات مستمدة من العلوم البونانبة »> لا سيا التنجم > 
ومن النظر في بعض النصوص القرآنية وتفسيرها . 

)١(‏ ذكر ابن الندع اماه اثنين وعشرين كتابا للكندي تبحث في الطب » ولم تجد اسم هذا 
الكتاب الذي يذكره الاستاذ « كوربان » بينها فترجمناه حرفا , 

(۲) امحموعة الثلائسة 7v‏ كانت تشمل النحو واللاغة والمنطق » والرباعىة 
[e guadrlvlumn‏ کنت تشمل الحساب والموسيقى والهندسة والفلك . ( راجم تاريخ الفلسفة 
في الاسلام ترجة ابو ریدا ص ۱۹٩١‏ .) . 


۲۳۸ 


يعتبر الكندي » في قبوله لمبدأً الخلتقى عن لاشيء > ان ابداع الما هو من 
فعل الله > وليس المالم بصادر عن الل بالشض . ول يقل يبدا فيض المقول 
على غرار الأفلاطونبة الحديثة الا بعد ان أقام الحجة على ان العقل الاول في 
سلسلة العقول مخضم قي وجوده لفعل الارادة الالهىة ( وتجدر الاشارة الى ان 
ترتيب العقول عند الكندي مطابق تام لنظام الكون عند الاسماعبلية ) . 
ويز الكندي كذلك بين عالم الفاعلبة الاهة وعال الفاعلبة الطبمعبة الذي هو 
عا الكون والفساد . 


۽ س تعود فلسفة الكندي فى بعض‌مظاهرها الى «حنا فبلوبون''» کا تعود 
فی بعض المظاهر الاخرى الى مدرسة الافلاطونمين الحدثين في أثينا . ات 
التساز الدي يقمه الکندي رين الجواهر الاولى والجواهر المانىة “٤‏ واعانه 
بقيمة التنجم وصلاحه »> واهجامه بالعلوم الحفيّة (كالسحر وما شاكل) والتمييز 
الذي يقبمه بين المحقىقة الفلسفبة العقلبة وبين الحقبقة الموحاة التي يفممما على 
نحو قريب من الصناعة القدسبة عند الافلاطمشين التأخرين > كل هذه الامور 
ان هي الا ملامح مشتركة بين « فلسوف العرب » والفلاسفة الافلاطونمين 
احدثین ک د أبرقلس » وغبره » کا ان ذلك يظمر بعض الشبه بان أقواله 
وأقوال الصابئة من اهل حر ”ان . 

واذا كان الكندي قد تأثر بكتاب الربوبية المنسوب خطأ لأرسطو فانه قد 
تأ ابض بالاسکندر الافرودسي . فقد قرأ الكندي شرح الافرودسي 
لكتاب ارسطو « في النفس » واستلهم من هذا الشرح تقسيمه للعقل الى اربعة 


)١(‏ يسمبه العرب « يى النحوي » . يذكر صاحب الفهرست انه د كات اسقفا في بعض 
الکكنائس عصر وانه بعتقد بمذهب النصارى العاقىة وانه رجم ما يعتقده النصارى فى التتلث 
فاحتمعت الاساقفة فناظر ته فغلنهم » وعاش الى ان فتحت مصر عى يدي عرو بن العاص فأ كرمه 
هذا », له عدة كتب وعدة شروحات لأرسطو وردود عل أبرقلس وغيره . ( انظر « الفهرست » 
ص ۳۷۰ ) . 


۴۹ 


اقسام عندما محث ذلك في رسالة له « في العقل » وسوف يكون هذا التقسم 
كير الأثر فما بعد ؛ ويطرح مشاكل عديدة وحاولا مختلفة فما > سواء عند 
الفلاسفة الاسلام ام عند الفلاسفة المسحبين . ووقع الكندي ايضا ؛ الى حدر 
ما تحت تأثير الفىشاغورية الحدّثة » عندما على اممة كبرى على الرياضمات. 
ويذ كر ابن الندم في « الفهرست » ان الكندي ألَف رسالة في انه لا تنال 
الفلسفة الا بعل الرياضبات » . هذه المؤثرات جميعاً تتداخل مع الأبعاد الشاماة 
للاسلام الذي برى الكندي في حقائقه الطلقة مصابيح مضيئة تنير درب 
الفبلسوف . ويعتير الكندي محتى المد الاول للمشائية بالمعنى الخاص الذي 
فهمت علبه هذه الكامة في الفلسفة الاسلامية . واذا كان الغرب اللاتني قد 
عرف الكندي كفيلسوف من خلال رسائله الفلسفبة التي أشرنا الها فانه ايغا 
قد عرفه عالا رياضا واستاذاً في عل التنجم . وقد وصفه « جيروم كارن » 
فی کتایه ‹ اللطlائف‏ « de Subfilitate‏ بان واحد من اثني عشر علا من 
أعلام الفكر الذين كان مم كبير الأثر في تاريخ الانسانىة . 

ه - كان الكندي اعوات ( اُشرنا البہم اعلا ) کا کان له تلاميذ . فم : 
ابو مشعر البلخي "' الفلكي المعروف »> وابو زيد البلخي "“ وهو فبلسوف 
عرف بأفكاره الجريئة »> فلم خش عاقبة عندما اعلن ان أسماء الله الحسنى الي 
نجدها في القرآن مأخوذة عن السريانىة ! 


)١(‏ لعله ابو مشعر جعفر بن مد البلخي » توفي عام AVY‏ بقول عنه ابن الندے : « کان 
من اصحاب الحديث » وكان يضاغن الكندي ويغري به العامة ويشنع عليه علوم الفلاسفة فدس 
عليه الكندي من حسن له النظر في عاوم الملساب والمندة فدخل في ذلك فل يکل له » فعدل 
الى علم احكام النجوم وانقطع شره عن‌الكندي بنظره في هذا العلم لأنه من ضمن عاوم الكندي». 
يذ كر له صاحب الفهرست اسماء ثلاثة وثلاثين كتابا جلما في عل الفلك , 

)٣(‏ « هو احمد بن سېل › كان فاضا في سائر الماوم القدية والجديشة 4 تلا فی تصنفاته 
وتالىفاتە طريقة الفلاسفة الا انه بأهل الادب أشبه واليمم أقرب » . ويذكر له ابن الندم اسماء 
سبعة وثلاثين تابا في الادب والفلسفة والفلك ( ص 4<(. 
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أشهر تلاميذ الكندي من الفلاسفة هو احمد بن الطب السرخشى ( نسبة 
الى سرخش في خراسان وهي تقم حالا على حدود اران وتر کستان الروسة) 
ولد ني حدود عام ۲۱۸ ۸ | ۸۳۳ م وتوفي سنة ۲۸۲ ه | ۸٩4‏ م وهو شخصبة 
مشو”ّقة اتصفت آثاره »“ وهي مفقودة الموم » بالاستشمادات العديدة المذ كورة 
فسها. وقد أشرنا فما سبتى (الفصل الراب » ه) الى انه استنبط حروفا أجدية 
صوتبة كشيراً ما اشار الها ابو حمزة الاصفماني . كا مود الفضل السرخشى في 
ستقصاء الالفاظ التي تصلح لتسمبة « أتباع زينون » تسمية عربية . اذ كثيراً 
ما أحاط الغموض ؤلاء في التراٹ الاسلامي ولکن هذا لا نم ٤‏ کا ذڪرا 
مرارا » من تسرب عدة أفكار ومبادىء من اصل « زينوني » دخلت الفكر 
الاسلامي منذ اول عہدہ ولعبت دوراً مہ) في ختلف التبارات الفكرية التي 
سسست « المشائىة » في الاسلام . فقد ”سمي « أتباع زينون » تارة « اصحاب 
الرواف » او الرواقىون ( وكامة « رواق « تعن بالعرية المشى او الدهلز ) 
وتارة « اصحاب الاسطوان » ( وكامة اسطوان مها نفس المدلول تقربا ) 
وتارة اخرى د اصحاب المظال » ( وهي جم « مظلة »› أي الحىسة 
والسسرادق > ومن هنا جاءت › فى ترجمات العصر الوسبط ؛ كلمة .مان۴ 
Tabernaculorum‏ أي فلسفة المظال ( وقد فصل السرخشي هذه التسسات 
فذهب الى ان كلا منہا تدل على مدرسة بذات ا : فالدرسة الاولى شرت 
مذهمما في الاسكندرية > والمانة في بعلبك “ والمالثة في انطاكية وللافصاح 
عن عمل ذلك بازمنا مصنف خاص . فنظرية الناصر عند جابر بن حمارثف 
تفترض تاولا رواقا لامعطمات و المشائية ». کا ان السهروردي فېم في بعض 
الأحان على انه رواقي . وختاما فقد رأينا ( الفصل الارل ١ ٠‏ ) كيف 
قابل جعفر الكشفي بين موقف الرواقين وموقف الؤولين الروحان للقرآن. 


= الفارابي 
هو الو نصر عمد بن مد بن طرٴخان بن اوزلم المعروف بالفارابي. 


۲4١ تاريخ الفلسفة الاسلامية‎ - ١١ 


ولد في وسبج بالقرب من مدينة فاراب في بلاد الترك عام ۲0۹ ھ| ۷٣‏ م أي 
قبل وفاة الكندي في بغداد بعام واحد. نشا الفارابي في عائلة شريفة النسب»› 
وكان والده قائداً في البلاط التركي ' . ولكن تفاصيل حباته ل تعرف على 
وجه الىقين » شأنه في ذلك شأن سلفه الكندي الذي اتخذه الفارابي قدوة له 
ومثالا . قدم الفارابي شاباً الى پغداد حسث حصل علومه فما وقراً بعضما 
على معلم نصراني هو يوحنا بن حبلان "' . وال" في دراسته بالمنطق > والنحو» 
والفلسفة وال مو سقى والرباضيات والعلوم . وتدل کته الى انه كان جرد 
لساتا ‏ ) واكتسب الفارابي تدريحيا تلك الثقافة الواسعة الى تال بسا 
لقب « المعلم الثاني » ( على ان ارسطو هو المعلم الأول ) والتي جعلته اول 
فيلسوف كير في الاسلام . وتشير كل القرائن مؤكدة الرأي الرائج في بلاد 
فارس من ان هذا الفملسوف الكبير كان من الشعة . فقد غادر الفارابي بغداد 
قاصداً حلب عام ۴۳۰ ھ | ٩4۱‏ م حبٹ حل ف كنف المدانمين هناك وهم 
من السمعة . وكان سيف الدولة يکن" له كل احترام وتقدر . ول کن هذه 
خاص ادا استطعنا ان نظېر ما في فلسفة الفارابي عن السو ّة من قضابا تتفق 
وتلك التي عرضنا نما في القفصل الثاني من هذا الكتاب والتي تقوم على ما کان 
ينادي به أنه الشعة . قام الفارابي بعد اقامته فى حلب يعض الرحلات > 
انون عاماً . 


(۱) عیون الانباه في طبقات الاطباء لان ابي اصيبعة ج ۲ ص ٠٤٠‏ . 

. يوحنا ين حيلان » توفي في مدينة السلام في ايام المقتدر‎ )١( 

( انظر ترجة الاستاذ « ابو ريدة » لتاريخ الفلسفة في الاسلام لمستشرق دي لور ص )۱۹٩‏ 

)( روی ان خلکان في حکایته لقدوم الفارابي عل سف الدرلة ان فبلسوفنا کارن يعرف 
سبعين لساتا . ( رفبات الاعبان ص ۷١ب‏ ) . 
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كان هذا الفبلسوف الكبير مفكراً شديد التددن » مالا الى الزهد 
والتقشف . عاش عيشة بسبطة بعدة عن التكلف » حت انه كان بايا بزي 
اهل التصوف “ . وكان من طبعه اعتزال الناس » والخلوة الى نف ") > 
اشا نامور الدنىا »> وکان انس لسماع الو سىقى کا کان هو نفسه عازف 
مرموقا '" وترك في هذا المحقل و« كتاب الموسقى الكبير » الذي بشيد 
بتضلعه من الرياضمات . ويعد هذا الكتاب » بدون شك › اهم ما كتب عن 
النظربات الموسبقبة في العصر الوسبط . ل تكن الحاولة التي قام بها هذا 
الشسلسوف الموسقي للتوفمق بين افلاطونوارسطو مجره تفاؤل سطحي بالامور ٤‏ 
كذلك ل تصدر نزعته التوفيقمة بين الفلسفة والشريعة المازلة عن بساطة وقصر 
نظر . يظمر ان هناك شعوراً راسخا لدى د العم الثاني » صادراً عن اعتقاده 
بأن الحكة انما عرفت طريقما الى حيز الوجوه عند الكلںانيين في بلاد ما بين 
النهربن ثم انتقلت من هناك الى مصر فالبونان حبث تلت كتابا » وقد رأى 
الفارابي من واجبه اعادة الحكة الى الارض التي نشأت فا . 


+ - اما مؤلفاته الكشرة فقد اشتملت ( او كانت تشتمل ) على شروح 
مؤلفات ارسطو : ككتاب الط »› وكتاب الطسعة »> وكتاب النواميس › 
و كتاب ما بعد الطسعة و كتاب الأخلاق المفقود حالبا . ولا نستطيم اتف 
نذ كر هنا منمصنفات الفارابي الا بعضما ككتاب «المم بين رأيي الحكبمين 
افلاطون وارسطو» و «تحقىق غرض ار طاطاليس في كتاب ما بعد الطسعة» 
وتحلىل حاورات افلاطون و « رسالة فبا بحب معرفته قل تعلم الفلسفة › 


)١(‏ روي القفطي اته دخل على سيف الدرلة حلب » وأقام بكنفه مدة بزي اهل التصوف. 
[( إخبار العلماء بأخبار الحکاء ص ٠۸۴۳‏ ) . 


(۲) یقول ابن خلکان ( ج ۲ ص ٠١۲‏ ) : « وكان مدة إقامته بدمشق لا يكون غالبا الا 
عند مجتمع ماء او مشتبك رياض » » وهناك کان يقفي وقته ویژلف کتبه . 


(+) يذ كر ابن خلكانمن‌براعة الفارابي فيا موسبقی انه أضح كا مالين أبكام ثمأناممرانمرف. 
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ومدخل لفلسفة ارسطو ورسالة في « احصاء العلوم » كان ما كبير الأثر على 
نظرية تصنمف العلوم لدى الفلسفة المدرسبة في الغرب ؛ ثم «رسالة في العقل» 
وكتاب « فصوص اليك ' » الذي كثرت حوله الدراسات في الشرق › 
وأخيراً نذ كر مموعة المؤلفات المتعلقة مما درج الدارسون على تسمسته « بفلسفة 
الفارابي السباسمة » منها « كتاب آراء اهل المدتية الفاضلة » و كتاب « في 
السماسات المدنىة » و « كتاب تحصل السعادة » وشرح لكتاب الشرائم 
لأفلاطون . 
أشرنا الى ان للفارابي كتاب بعنوان « فصوص الح » . 


لس هناك من سلب وجه يدعو الى الك فى صحة نسب هذا الكتاب. 
وإن الغلط الفادح الذي وقع فيه الذين نسبوا قسما من هذا الكتاب ٠‏ تحت 
عنوان آخر ؛› الى ابن سينا » في مؤلف نشر سابقا في القاهرة » هو غاط لا 
بستند الى أي نقد عاي . لقد ظن المستشرق « بول كراوس » ان الفارابي 
كان في قرارة نفسه معاديا للتزعةالصوفة وأن اسلوب كتاب «فصوص الحك» 
ومحتواه لا تتفق مع ما جاء قي باق مؤلفات الفارابي وان نظريته في النبوّة 
اغا هي نظرية سباسبة بحتة . 


ولكننا نستطيع ان نتحقى من ان الاصطلاحات والتعابير الصوفىة تكاد 
تكون شائعة في مۇلفاتالفارابي وان ٤‏ فصوص الح » فقرة تکاد تكون 
صدى لا ورد في «الميات» افلوطين عن الجذب الروحي“ وان نظرية الاشراق 
عند الفارابي تفصح عن ملامح صوفية لا جال لإنكارها شرط ان نسم بأن 
التصوف لا بتضمن حتمىة « الاتحاد » بين العقل الشري والعقل الفعال اذ ان 


)١(‏ كاب « فصوص الب » ينسب عادة الى ابن عربي . ولكن الاستاذ « کوربان » برى 
انه من تاليف الفارابي وله في ذاك أدلة سوف يعرضما . 
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د الاتصال » بمجرده هو أيضا تجربةصوفىة"". على ان ابن سينا والسمروردى 
ما نفسم) على وفاى مم الفارابي في رفض « الاحاد »> دلك انه بؤدي ال 
نتائج متناقضة . ونستطسع كذلك ان نين انه ليس من العسير ادراك الصلة 
بين « تصوف » الفارابي وبمل فلسفته اذ لا خلة ولا تنافر عنده بين هذن 
العاملان . واذا كنا نلاحظ في « فصوص الح » استعال بعض ألفاظ 'بشة" 
منہا رائحة الاصل الاسماعبلى ( شاا في ذلك شأن كل ما يتعلتى «بالمرفان») 
فان في هذا ما بعد کل د O SG LG‏ 
فيما ما يبين المصادر التي استقى منها فيلسوفنا > بل انا هي عبنم التي توفق 
بن بطرت الفلفة حول العو رين فك ة النرة فد الف وأعدا: 
انه لمن الشطط > ان "تسس ؛ العنى المعاصر لكامة ساسة »> ما جاء في 
مذهب الفارابي عن المدنة الفاضلة ؛ فليس في ذلك شيء ا نسميه البو 
۾ جا » سباسا . ونحن في هذه القضبة بالات مع ما اورده السيد ابراهم 
مد كور قي البحث القبّم الذي عرض فيه مذهب الفارابي الفلسفي . 


ر - ليس لنا هنا الا ان نتعرض لقضايا ثلاثني مذهب الفارابي الفلسفي . 
بعود الفضل الى الفارابي ي فصله وتگازه بان حوهر الموجودات ووحجودها 
مەز ا منطقا وماورائما. فالوجود ما هو يطسعة «مكونة» للحوهر؛ ان هو الا 
صفة » او عرض لذا الجوهر . لقد قال بعضمم ان هذه النظرية كانت نقطة 
تحول ٤‏ تاریخ الفلسفة الماورائة ولسوف‌نریى كف نادی‌ابن سينا والسېروردي 
و كشبرون غيرم بفلسفة ماورائية للجواهر . وقد بقيت هذه الظرية سائدة 


)١(‏ دان تصوف الفاراني مختلف عن مذهب اهل‌التصوف من نواح عديدة : متا أن الفاراني 
لا يقول بالجاول کا قال اللاج » ولا بالاتحاد رالفناء ا زعم المحشسدء ولذلك عزي تصوفه الى أصل 
ارسطي » مرده ان المعل الارل قد ذهب الى ان فضبلة الخر لا تكون الا بالتأمل المقلىي » والى 
ان الانسان يغدو بالعقل شبيم] بالعقول المفارقة وبل > . 


( اعلام الفلسفة » بازجي وكرم ص ۸ه) ) 
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حن اء « املا صدرا الشبراري € ی حدود القرن المادس عشر لمسلاد 
فأحدثتشضيراً حاسما في الموقف اذ أ كلد على أسبقبة الوجود» وأعطى لفلسفة 
الاشراق الماورائىة طابعا « وجودا eااعنامءا۴»is‏ » . في اصل هذا الموقف 
تعلق بالكائن يكن التمبيز بين الكائن الواجب الوجود > والكائن المىكن 
الوجود الذي لا یمکنه ان بوجد بذاته لان وجوده وعدم وجوده سيان ولکنه 
يتحول الى كائن والجب الوجود عندما 'بفرض عله الوجود بواسطة كائن 
آخر ؛ وعلى الضبط > بواسطة الكائن الواجب الوجود [ أي الذي تقضي 
طبسعته بوجوده ] . هذا اليد الذي سوف يكون له امية كبرى عند ابن 
سنا » قال به الفارابي قبله ولكن بصورة موجزة . 


۽ - اللاحظة نفسما عكن ان تذكر بالنسبة لنظرية اخرى تزت ما 
فلسفة الفارابي وهي نظرية العقل وفىض العقول المتوجبة عند أبي نصر من 
فرعتا #غن راسد ل در ال الراجةة ‏ ( ارفك تاق تضر التلوى 
هذا الميدأً مستوحا أقواله »> دون ان يذ كر ذلك »> من طردةة فض الأنوار 
الخالصة عند السهروردي ) . ان صدور العقل الأول عن الكائن الاول › 
وتأملاته الثلائة التي تتابع دوريا لدى كل من العقول الاخرى “ تولتد في كل 
مرة عقا جديداً ونفسا حديدة وقلكا سحديداً , ونتكرر ذلك حتى العقل 
العاشر . وهذا الفىض الذي بنى علبه الفارابي نظام الكون هو نفسه ما سبصفه 
ابن سينا ويتوسم به. الجواهر الالمة الاولى؛والكوا كب الآهة عند ارسطو»ء 
تصبح في فلسفة الفارابي ما يسمى بالعقول المفارقة . فل كان ابن سينا اول 
من اعطاها اسم «اللائكة» مثيراً بذلك تحفظ الغزالي الذي ل جد فما صورة 
الملائكة المحققة ¥ وردت في القرآن ؟ وهل يقضى القول عثل هذه الصور 
اللانكبة الالقة على مبداً التوحمد ؟ لا شك فى ان القضة تتعلتى هنا بالنقل 
« الظاهري » لبداً التوحيد والعقيدة التي يستند الما . وبالقابل فان المفكرين 
« الباطنيين » والمتصوفن ل يألوا جمداً في سبل التببين ان التوحبد في شكله 
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الظاهري لا بد وان بقع في الوثنية نفسما الذي يسعى جده لتجتبما . لقد 
كان الفارابي معاصراً لكبار المغكربن الاسماعبلمين الأوائل . واذا ما قابلنا 
نظربته القائلة بالعقول العشرة بتلك التى قالت با الباطنبة الاسماعيلية لظمرت 
لنا نظريته بمظمر جديد. فيي معرض تحليلنا الموجز لبئية النظام الفلسغي القائم 
على تماقب العقول العشرة عند الاماعبلية من الفاطميين أشرنا الى انها تختلف 
عن‌المنة الت استعملما فلاسفة الفيض من حبث نظرتما الىالمبدأً الاول على انه 
کائن سمو عل الکائنات Super ٤٣٥‏ قہو خارج عن نطاق الكمنونة والعدم ٤‏ 
والانىماث لا بيتدىء والالة هذه الا عن المقل الأول . وعلاوة على ذلك 
فان الطام الكوني عند الاسماعيلية يتضمن عنصراً دراماتيك) لا نجده عند 
الفارابي ولا عند ابن سنا . 


ومع ذلك فان صورة اللاك العاشر عند الاسماعيلية تطابى المقل العائر 
تام امطابقة وهو ما يسمه فلاسفتنا بالعقل الفعال. وهذه المطابقة تجعلنا نفس 
ما للآراء الاسماعبلية من أثر عى في فلسفة الفارابي وفي نظريته عن النبوة 
ذلك ان ابا نصر_ يبدو لنا ٠ن‏ خلال نظريته عن العقول وأقواله عن الي - 
المکم وكأنه قد تحاوز « الفلاسفة الملمنمان ›» اى ماهو ابعد شأواً . وة 
مقابلة اقامما الفارابي نفسه في هذا الشأن تعزٌز ما أشرنا اليه “ وقد رددها 
ليع من بعده. دقول ابو نصر: « ونسبة العقل الفعال الى العقل الدي بالقوة 
كا الكمن الى العين التى هي بصر بالقوة ما دامت في ظلمة فاذا حصل 
الضوء فى الصر صار بصراً بالفعل"' ». هذا العقل هو في آخر سلسلة العقول 
الفارقة وأقرما الى الانسان وعال الشر وهو دايا بالفعل ويجعل منه الفارابي 
و واها للصور » لاه ہب مواد صوَرها ولأن العقل البشري الذي يعقسل 
المعقرلات بالقوة هو محاحة الى العقلالفّال لكي يعرف هذه المعقولات بالفءل. 
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ويقسم الفارابي العقل البشري الى عقل نظري او تأملي وعقل عملي . ير“ 
العقلالنظري ني مراتب ثلاث: فو عقل ممكن او عقل بالقوة بالنسبة للمعقولات 
اني ا يحصلا بعد» وهو عقل بالفعل أثناء تحصيل فمذه المعقولات > وهو عقل 
مستفاد عندما يعقل هذه المعقولات الجر "دة. هنا ,بالذات تكن الجدة في المعرفة 
الغنوصبة عند الفارابي ؛ فبالرغم من تشابه التسمبة » فان العقل المستفاد عند 
الفارابي لا یکن ان فم على أنه و0٤عا [01s ep‏ دقسه الدي قال به 
الاسكندر الأفرودسي» والذي 'يقصد به حالة وسط بين العقل بالفعل والعقل 
بالقوة . ذلك ان العقل المستفاد عند الفارابي هو تلك المرتبة العلبا من العقل 
الشري التق يعقل ها ؛ حدسا واشرافا “ ما به له العقل الفعال من صور 
وعقولات مجردة دون اللجوء الى وساطة الحس . فقول بامجاز ان فكرقى 
العقل الفعماال والعقل المستفاد عند الفارابي ترحبان بامور مستقلة عن 
الارسطاطالسة الحضة؛ نعنى بذلك تأثره بكتاب « الربوبة » وما محملهذا 
اتائ من بدور الأفلاطرةة الد : 


ه - يندو لتا هذا القتلسوف « هلىنا » بالنسة لأمر ثالث هو نظريته 
عن النبوة التي ترج بها مل فلسفته . ان نظريته عن « المدينة الفاضلة » تحمل 
طابعا يونانىا لاستقائه من الفلسفة الأفلاطوتىة ولكنما ايضا جاءت نتيجة 
لتطلعاته الفلسفىة والصوفىة كفىلسوف اسلامي . كثراً ما ينظر الى هذه 
النظرية على انها « سياسيات » الفارابي ولكن ابا نصر ما كان فيي الواقع ما 
ندعوه الموم بالرجل العملي وما اطلع يوم عن كثب على القضايا السماسبة في 
عصره . أن آراءه في السباسة تعتمد على آرائه في نظام الكون وفي النفس 
ولا عكن الفصل بان هذه الآراء . من هنا ان آراءه في و المدينة الفاضلة » 
تشمل البشر الذين يعدشون على هذه الارض جعا وليست هي منهجا سناسا 
يطبق في أوضاع « راهنة » . إن فلسفته التي أطلق علمما امم الفلسفة السباسية 
لكون من الافضل تسمستما بفلسفة النوة . 
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ادا کانت الشخصة الي تطغي ف «المدينة الفاضلة» هي شخصىة «الرئس»› 
فان شخصية « الامام » ايضا تكشف عن الالام الصوقي عند الفارابي کا 
بكشف عن ذلك الحل الدي قدمه للنظرية في العالم الآخر ؛ ويمكننا ان نزيد 
على ذلك . فنقول ان فلسفة النبوة تتضمن بعض اللامع الاساسبة المشتركة 
بيه وبين فلسفة النبوة عند الشيعة “ومن ا مسف ان لا يتسم ا لمجال هنا لتحقق 
هذا القول وتوسعه والنظر فيا پنجم عنه .إن الأدلة التي بقدمما الفارابي لمدعم 
قوله بضرورة وحود الأنبباء › > وال لامح التي يصف با الكىان الداخلي للني 
والمرشد ؛› »> کل ذلك مطابی للادلة التي اقاما عل النبوة عند الشعة؛ 
ا رانا ؛ استناداً الى اقوال الأية المعصومين وآرايم . فالني المشرع هو فى 
الوقت نفسه إمام ما دام على قد الحياة > ومن بعده تيتدىء أدوار الامامة 
( او ادوار الولاية وهو الاسم الذي أطلتق في فترة من الاسلام على « النبوة » 
الى لا تسن شريعة | فاذا كان الني - الحكم عند الفارابي هو الذي يسن 
النواميس والشرائع فان هذا بالفعل لا يعني انه يسن شريعة بالمعنى اللاهوتي 
الدقتى هذه الكامة . ان ضم هاتين الفلسفتين النبويتين 'بظمر لا عى ضوء 
جديد تلك الفكرة التي تجعل من كل من « حكم » افلاطون » ومن «رئيس» 
المدينة الفاضلة “ اماما . 


- ومن جبة اخرى ٠‏ رأينا كيف بلغ عل النبوة عند الشيعة أوجه في 
معرفة غنوصبة ميزة بين صبغة المعرفة عند النبي وعند الامام . الأمر مقشابه 
عند الفارابي . فالامام - الي الذي هو الرئيس في المدينة الفاضلة عله ان 
بصل الى درحة فائقة من السعادة الشرية تقوم على الاتصال العقل الفعال . 
وينشاً عن هذا الاتصال كل وحي نبوي وكل إلمام . وکا أشرنا سابقا فااث 
الأمر هنا لا بتعلتى و بالاتحاد » بالعقل الفعال ولكن « بالاتصال » به . فمن 
لمم اذن ان نلاحظ هنا انه على النقىض من حكم افلاطون الذي بتوجب 
عله ان ېط من تأملاته لامعقولات الحردة لىنصرف الى الامور العامة فان 
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د حكم » الفارابي عليه ان يتصل بالكائنات الروحية بل إن مهمته الثلى هي 
فى ان بقود اهل المدئة الفاضة نحو هذا المدف بلذات اذ ان السعادة المطلةة 
هي في هذا الاتصال عينه . ان « الدينة الفاضة » التي يستشفتما الفارابي 
كاد قكون « مدينة الأبرار في آخر الزمان » انها مشاية لتلك الحالة الي 
ر رر ع رة الا الاب ل د لى ار وه 
کل هل بامكاتنا ان نعطي «لسياسات» الفارابي المعنى الذي نعطيه ها البوم ؟ 


ومقابل ذلك يصح القول بالنسبة لارئيس الذي أضفى عليه الفارابي كل 
الصفات الخلقبة والفلسفمة انه « افلاطون في ثوب الني محمد " ». بل ينغي 
القول > على الاصح ٠‏ ان الاتصال بالعقل الفعال يتم بواسطة العقل . هذه هي 
حالة الفاسوف ؛ ذلك ان هذا الاتصال هو مصدر المعارف الفلسفىة كلما ٤‏ ) 
ان هذا الاتصال يكن ان يتم بواسطة القوة المتخلة ويصبح عند ذاك مصدر 
الاهمام والوحي والرؤىء النبوية . لقد أشرنا فيا تقدم كمف ان فلسفة النبوة 
عند الشيعة أدت الى القولبنظرية كاملة عن المتخبلة تثبت صحة المعرفة الخالة 
والعام المدرك على حقىقته من خلا لما . وانه لدو مغزى ان تحتل نظرية المتخرلة 
عند الفارابي مكانا ساسا مشاما . واذا رجعنا الى مؤلفات اللا صدرا 
الشيرازي التي يشرح فما اقوال الأنمة» بسنا خطأ القول بأن النظرية الفارابمة 
عنالىلىۇ تحمل عل حمل الد الا ف ‌الفلسفة المدر سىة ائعارuة La Scolastique‏ 
ماز (عند ان مىمون) ذلك ان هذه النظرية اعطت وافر الثمر فىفلسفة الشسوة 
تعد الشعة ٍ ٠‏ 

۷-ان المعرفة الغنوصىة تقوم ف‌الاساس“؛ تبء) لمراتب رؤية اللاك او سماعه» 
سواء كان ذلك فى الرقظة او في المنام او قي حالة وسط بينم) . عند الفارابي 


(۱) هذا النشييه ورد عند « دي بور » في كتابه « تاريخ الفلسفة في الاسلام » حىث بقول 
ما مؤداه : « ويبرز الفارابي رئيسه في كل الصفات الانسانية والفلسفية فمو افلاطورن في ثوب 
الى مد ». 


Y0* 


بتصل المحكم بالمقل الفمال عن طريتى التأمل والنظر » ا يتصل الي به عن 
طرتق القوة المتخبلة فهي مصدر النبوة والوحي النبوي . وهذه النظرية ليست 
مكنة الا لأن جبريل > ملاك محمد ؛ هو نفسه العقل الفعال . وکا لاحظنا 
سابتا »> ليست القضبة هنا قضبة عقلنة الروح القدس Rationalisation de‏ 
Esp - Saint‏ ولكن العكس هو الثابت . ان تروحد ملاك المعرفة وملاك 
الوحي في كائن واحد هو من مقتضمات كل فلسفة نبوية ومذهب الفارابي كل 
متحه في هذا الاتجاه . لذلك لا يكفي ان نقول بأنه أعطى اساب فلسفاً 
للوحي کا انه يكون من الخطأ القول بأنه وضم الفلسفة فوق النبوة . فمذا 
هو ضرب من الكلام سيء فيم جوهر الفلسفة النبوية . والفبلسوف والني 
يتحدان مع العقل - الروح - القدس نفسه . ان حالة القارابي تحدد افضل 
تحديد الموقف الذي عرفناه هنا . قد يكون بن الاسلام الشرعي والفلسفة 
اختلاف عك لا يكن حلته . ولكن العلاقة المامة هي بين الاسلام الباطني 
والديانة الظاهرة المتجلسة بالنص . وعلى القبول بالتفسير الباطني للكتاب او 
رفض هذا التفسير بترتب مصير الفلسفة ودورها في الاسلام . 


مها كانت المدينة الفاضلة فاضلة فانما ل تكن بذاتما ما قصد البه الفارابي. 
إن هي الا وسل فمداية الناس الى طرت‌السمادة المطلقة. عندما تحتاز جماعات 
الأحساء أعتاب الموت علبما ان تنضم الى جاعات اولئك الذبن سبقوها وتتحد 
روحا بہاء کل یتحد بشبیهه. باتحاد الانفس هذا يتضاعف ونمو الى ما لاثیایة 
هناء الانفس الاولى ولطفا “ تلك التى ارتحلت عن هذه الدار قبل غيرها . 
نظرة مشاهة فى هذا الجال نجدها عند الاماعيلية “ وذلك في معرض كلاميم 
عن مصبرالانسان وعلالمعاد ووصفمم لاتحاد الصور ıillر‏ 5 Formes de lumière‏ 
لتؤلف هكل الأنوار الحاص بالامام . 


۸ - لم یعرف الا العمدد القلل من تلامذة الفارابي . نذكر منهم « أب 
ز کریا حسی بن عدي » (المتوني عام ۳۷۲ ۵| ٩۷٤‏ م) وهو فيلسوف نصراني 
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من الىعاقة ”عرف بترجمته لكتب ارسطو . وهناك توارد بلفت النظر رين 
أقوال حى بن عدي وأقوال « ابن ابي سعيد الموصلي » وهو ودي عاش في 
اموصل . وهناك ايضا تاسذ لىحىى بن عدي هو ابو سلمان مد السجستاني 
( المتوفی عام ۳۷۱ ه | ٩۸١‏ م ) وهو غير ابي يعقوب السجستاني الاماعيلي. 
جم السجستاني فى بغداد حلقة من رجال الفكر كانوا.يعقدون مجالس ثقافية 
شبرة . وصلتنا أخبار هذه الجالس في كتاب « المقابسات » لأبي حماا 
التوحدي ( المتونی عام ۳۹٩‏ ھ | ٠۰۰۹‏ م ) تاميذ ابي سلبان ٤‏ و کتابه هذا 
بزخر بانعلومات القيمة . غير ان هذه الحلقة ل تضم فلاسفة بالعنى الصحح 
وتكاد المناقشات الق دارت فما حول منطق الفارابي تتحول الى فلسفة 
ر ن ر ا ا کات دت أثناء تلك العالس 
( كتباهي ابي سلمان بمعرفته لامؤلف الحقىقي للكتابات المنسوبة لجار بن 
حبان ) . ولكن الفارابي وجد في الحقىقة خلفا له في ابن سينا الذي اعترف 
بأبي نصر معابا له . وكان للفارابي كبير الأثر في الأندلس ( وخاصة على ابن 
اجه ) وعلى السهروردي › کا کان تأثیره بّتا ا رأينا على الشيرازي . 


٣‏ او الحسمن العامري 


- هو او الحسن هد بن يوسف العامري م يعرف حى المعرفة في 
الغرب حت الآن . ومع ذلك فقد كان هذا الخراساني الابرانى ٤‏ في عداد 
الفلاسفة الدبن ندرسمم في هذا الفصل ؛ وجا هاما بين الفارابي وابن سينا ,. 
ولد قي نیشابور وتتامذ على « ابي بزید احمد بن سپل‌البلخی» وهو من خراسان 
اا ال او امسن إلاما فام بدراسة الفلغة برالاور انات ررح هد 
نصوص لأرسطو » وكان له مع ابن سينا رسائل عديدة متبادلة اوا 
تۇلف › مع أجوبة ابن سينا » كتاب « الاربعة عشر سوال » ) . قام 
« العامري» برحلتین الى بغداد ( قبل عام ۳۹۰ ھ | ٩۷۰‏ م وني عام ۴۳۹٤‏ +| 
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4 م ) حبث هالته ٤‏ على ما پېدو ٩‏ عادات البغدادیین وأخلاقېم . فماد 
الى ابران وقضی في الري حمس سنوات متعم خلا ها حاية الوزبر « ابن العسد» 
وانصرف الى أداء دوره التعليمي. ثم عاد الى څراسان حیث توفي عام ۴۸۱| 
۱ م ). 


کان للعامري كير من الأصدقاء والتلامىذ . منم « ابو القامم ا حطسب ( 
الدي كان على صله وثقة « بان هندو ٤۲‏ م « ابن مسکويه » الذي دشر اله 
فی تابه « جاودان خرد » ( بالايرانبة ) ( اي الحكة الأزلية ) ؛ وعى 
الاخص و ابو حبان التوحندي › الدي یذ کره في مناسات عدة . ورشير اله 
: ابن سینا » كذلك فى كتاب « النحاة » ولكن ببعض التحفظ حول معاوماته 
الفلسفىة . ومع ذلك فان ما وصل المنا من كتبه؛ وتقسىمه لغبره من الفلاسفة؛ 
بشہد على ان فلسفته لا تخاو من الأصالة : له رسالة « في السعادة » و « فصول 
ني المعالم الالهىة » ورسالة « في الإبصار » و « في الأبد » کا انه كتب عن 
» أعلام الاسلام ۾ وف « الجر والقدر » وله کتاب بالفارسىة بعنوان « فر وخ 
نامه » . ببحث العامري فى كتابه « الفصول » في وحدة المقل والتعقل 
والمعقول بشكل سوف يستلمم منه فا بعد « أفضل الدبن القاشاني » ( القرن 
الثالث عشر م | السابع ه ) تاميذ نصير الدبن الطومي . 


۲ - يشير « التوحندي » الى عدد من المباحثات والمناقشات التي كان لبي 
الحسن « العامري » دور فما . نذ كر منما هنا المناقشة التي جرت مع « ماني 
الجوسي » ( وهو بالطبع غير « ماني » نبي المانوية ) حبث اضطلم فبلسوفنا 
بدور الافلاطوني اللامع ( « كل ما هو حسي فمو ظل لما هو عقلي ... العقل 
خلفة الله في هذا العال»). وكثيراً ما يشير « اللا صدرا الشيرازي» ( المنوفي 
عام 0۰ ه| ٠۹٤١‏ م ) ء الى مذهب د العأامري » ؛ في مموعته الفلسفة 
الكيرة د« الأسفار الاربعة » » کا اس احد دروس هذا المفكر نفسه حول 
« حكة السهروردي المشرقة » بحتوي على اشارة طريفة . فيو جيل الى 
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کتاب الأمد خلاء الايد حىٹ بسب « او ا لحسن‌العامري» «لأمسىذوقلس› 
ما معثاه اننا اذا قلنا عن الخالى» الذي لا محده وصف » بأنه هو ذاته الكرم 
والقوة والقدرة » فان هذا لا يعني ان هذه الصفات والملكات المعنمة بمذه 
الأسماء توجد فعلا فى الذات الامة. 

وسوف نحد هذه المنادىء التى قال با « امبمذوقلس المحدث » هذا » عند 
« ان مسرة » في الأندلس . كا كان لمذه المبادىء تأثبرها على «السهروردي» 
( في قطببة الخير والحبة ) . ويندو ان و ابا الحسن العامري »› قد تأثر وجه 
خاص فا مختص بالفلسفة السباسبة بتلك المؤلفات الفارسبة التي نقلما ابن المقفع 
عن الفملوية القدية ؛ وهو لذلك ينادي بمذهب يقل“ تأثرأً باهلينية الافلاطونية 
عن مذهب الفاراني . 


۴ علمنا ان نشير ايضا الى فبلسوف ل "يعرف الا بنبذة له عن النفس 
هو « بكر بن القاسم المىصلي » ( نسبة الى الموصل ) »> عاش تي ذلك العمر 
بغداد » وحىث كان الفارابي يسني مذهبه الذي كان له النتائج البعمدة بيا كان 
« الرازي » يشير ضجة كبيرة حول مذهبه . ويبدو ان بكرا الموصلى قد بقي 
بعبداً عن كل هذا الخضم الفكري . فېو لا يذ كر من كل المؤلفين في هذه 
الفترة الاسلامىة الا الفىلسوف الصابئي ابت بن قرة وحده. وف هذا الاختمار 
الّن ما يشمد بالتأثير البعسد الذي كان لفىلسوف حران الصابئى . 

٤‏ - أبن سينا والسينوية 

۱ - هو اپو علي حسين بن عبد الله بن سینا ولد في اصفہارن “ قرب 

)١(‏ یقول ابن ابي اصيبعة ( ج ۲ ص ۲ ) والقفطي ( ص ۲٠۹‏ ) اعټادا عل ما رواه ابو 
عبيد الجوزجاني » ان ابن سينا ولد في « افشنة » وهي قرية قرب مخارى . ويقول ابن خلکان 
( ج ۱ ص ۱۹۱ ) انه ولد بقرية « خرمیشنا» او خرمیان من قری بخاری . وینفرد الاستاذ 


کوربان بالقول انه ولد في اصفہان . 


Yot 


حاری ي شر صقر من عام ۰ هھ الموافق لآب من عام ۰ م ( وما 
ترجمت بعض مؤلفاته الى اللاتينية في القرن الثاني عشر ٠‏ أدّى اللفظ الاسانى 
اسه « اران ۾ او 9 اقفن سسا ۾ لى « آفدسين lricenneے‏ وهو الامم الذي 
عرف به في الغرب عامة ) . كان والده موظغا كيرا في دولة السامانن . 
ويعود الفضل في معرفتنا التفاصبل الهمة من حياته ؛ الى تامنذه وصديقه 
الخلص د الجوزجاني » الذي ارخ لسرته وأخباره : 


ظمر تبوع ابن سينا وهو ل بزل طفلاً “ وكانت ثقافته واسعة شاملة »“ فقد 
أ بعلم النحو والمندسة > والفيزياء والطب والفقه واللاموت "' . وطار له 
السامانين "' وکان ول اصسب عرض عضال ماه أن سدنا وسفاه. واستعصی 
علمه فم كتاب « ما بعد الطببعة » لأرسطو وقد اعترف انه قرأه اربعين مرة 
دول ان يېم فا ويعود الفضل الى رسالة للفارابي “ وفع علسما ابن سنا 
عر ضا » فى ازاله الغشاوة عن عىنه وانکشاف ما کان مستغلة) عله 
ويشير امؤرخون بكل رضى الى هذا الاعتراف بالفضل . وما بالغ الثامنة 


)١(‏ درس الغرآن واصرل اللغة »ء وتلةى العلرم على يد ابي بکر احوارزمی + درس الطب 
على ید ااذ سبحي هو عیسی بن محیی . 

)*( و نسب الامائيين الل سأاماڻ اسحد ئہلاء يلخ م اتاع زرادسشت , مو سس درلم 
عر بن احد . وموطد هذه الدولة هو ا“ماعنل ا خو نصر. دام دودمم من سنة ¿ ۷ ۸ آل .۹۹٩‏ 
مستقلة وإن كانوا بدينون في الظاهر للخلفغة ف بغداد , ونو بن منصور هذا من آمرام حم 
س ( ۹۷۹ ۹۹۷ ) . 

(ء) يقول حاجي خلبفة في کشف الظنون ( ج + ص ٩۸‏ س ٠ ٩٩‏ طبعة ليبزج :)٠۸۴١‏ 
« وقد استعصی عى ابن سينا فم كتاب ارسطو في بعد الطيعة مع انه فراه أربعين هرة » حى 
أبس من فہمه » الى ان أتبح له اذطلاع على كتاب الفارابي في اغراض ارسطو في الكتاب » 
فانفتح له ما استغلتق » ففرح بذلك وتصدق بشيء كثير على الفقراء . 
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عشرة من عمره حى كان يلر بجميم أنواع المعرفة > ولم يكن ينقصه الا التعمى 
ہا . وبعد وفاة والده راح يتجول في أنحاء خراسان › ولکنه ل يتعد أبداً 
حدود العام الابراني. اقام اول في جرجان ( جنوبي شرق بحر قزوين ) حيث 
تعرف الى الامير ابي عمد الشبرازي > وأتاح له ذلك ان يؤسس مدرسة عامة 
بلقي فسا دروسه ٤‏ ثم باشر بتألىف قانونه الكبير في الطب الدي بقي في 
الشرق حت أيامنا هذه »› وف الغرب طلة عدة قرون »> المرجمع الاآول 
لإدراسات الطىة . 


وبعد ان اقام مدة في « الري » ( وهي مدينة أتينا على ذكرها مراراً هنا 
تقع عل بعد عدة كاومترات من جنوب طبران الحالية ) حيث عمل قي خدمة 
املكة الوصة « سندة » واينما الشاب و جد الدولة » » انتقل بعدها الى 
قزوين ومنہا الى مذان ( فی غرب اران ) . واتخذه امبر همذان شمس االدولة 
وزرا له للمرة الاولى . ولكن فبلسوفنا لاقى صعوبات مع عسكر الآامير 
فاستقال من منصبه ثم عاد فقبل به مرة ثانىة بعد ان اعتذر له شمس الدولة 
الذي كان ابن سينا قد عالجه وشفاه . وقي هذه الأثلاء طلب البه تامسذه 
الجوزجاني ان يضم كتابا شاملا في فلسفة ارسطو . فباشر ابن سينا في همذان 
راجا مضنا من العمل الشاق . فكان يقوم بأعبااء مهاته السباسية نهار › 
وينصرف للا الى البحث والتأليف . وکا الجوزجاني براجع طبسات 
a‏ كتاب « القانون » ويطول السهر للا 

حت اذا فرغ ابن سينا وصحبه استراحوا قلبلا > وتحدثوا وشربوا شيشا من 
e‏ الى الموسقى ١‏ 


)١(‏ يقول ابو عبد الجوزجاني انه كان محجتمع طلبة العم بدار ابن سينا كل لبلة » ويقرژون 
الكتب » حت اذا فرغوا من القراءة حضر المغنون وهيء مجلس الشراب واشتغلوا به . ويقول 
ابن سينا » عل لسان ابي عبيد : « وكنت ارجم بالل الى داري »ء وأضع السراج بين يدي 
وأشتغل بالقراءة والكتابة ؛ مها غلبي النوم ء او شعرت بضعف عدلت الى شرب قدح من 
الشراب ؛ ربا تعود الى قوي > تم ارجم الى القراءة » , 


۲٥٦ 


و لما توقي شمس الدولة راسل ابن سينا علاء الدولة امير اصفان سرا › 
يطلب العمل في خدمته > فكلفته هذه الجرأة الدغول الى السحن فألف فى 
فترة سنه اولى رسائله الصوفبة « رسالة حي بن بقظان » ثم تكن من الفرار 
الى اصفہان حبث استقبله اميرها وأعلى شأنه . وعاد ابن سنا من حديد الى 
حاة العمل المضني الذي كان بقوم به في مذان . وي عام p\ere fair‏ 
(أي قبل وفاة ابن سینا پسیع سنوات) استولى مسعود الغزنوي على اصفہان. 
فنسهست دار ابن سينا . وهكذا ”فقدت الموسوعة الضخمة التي وضعما بعنوان 
« كتاب الانصاف » ( وهي تقع في نحو من عشرين لدا تضم ثانة وعشرين 
ألف مسألة ) حبث قابل بها ابن سينا الصعوبات الى اعترضت سبل الفلاسفة؛ 
مع فلسفته الخاصة التي أشار الى انها هي « الحكة المشسرقة » . 


م يسام من هذه الموسوعة الا نتف قللة (إما ان تكون قد نحت من أبدي 
الناهبین > وإما ان بکون ابن سینا قد أعاد کتابتہا ) منہا قىم من شرح 
كتاب الربوبمة المنسوب لأرسطو › وشرح كتاب ما وراء الطسعة › وتعلىقات 
وحواشي في كتاب«النفس» لأرسطو٤وقد‏ يكون فما ايضا بعض «الكراريس» 
المعروفة ب « منطتى المشرقمين » . وأثناء مرافقته لملاء الدولة فى لته على 
مذان › اصیب ابن سینا برض ل قو على مما مته فتونی وهو بکامل قواه وله 
من العمر ۷ه عاما في سنة ۲۸) | ٠١۴۷‏ على مقربة من همذان , 

٣‏ - اذا تأملنا الحباة المئة بالحوادث والزاخرة الأعباء العامة الى عاشما 
ابن سینا لا کبرنا تعدد مؤلفاته وسعتہا . یذ کر د الاد بجی محذفی » ان له 
۳٤ج‏ کتابا ٩‏ . وان مؤلفاته هذه التى تر كت آثاراً بعسدة في الغرب الوسط 
وني الشرق حتى أامنا هذه » لتشمل مدان الفلسفة والعلوم المعروفة في ذلك 


)١(‏ ویشیر صاحبا « اعلام الفلسفة » الى ان أدثى إحصاء لمؤلفاته هو الدي رضعه الاب 
« انواتي » ومېد له احمد این وابراهم مدکور » وقد بلغ ۲۷ مؤلفاً , 
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العمصر جمع) . ولقد كان ابن سينا ينوع خاص مثالا للانسان الشامل الثقافة 
في العصر الوسسط . ألف رسالة في الصلاة؛ ا لعدد من السو ًر القرآ نىة. 
هذه المؤلفات التى اعتمدت في انطلاقما على كتب الفارابي > انتهى بها الامر 
الى کسف هذه الألخيرة والتغطىة علمما نظراً لسعتا وشمو هما . ( وهو أمر 
شبىه حال مؤلفات « صدرا الشبرازي » بالنسبة لمؤلفات معامه مير داماد > 
المعل الثالك ؛ في القرنين السادس عشر والسابع عشسر لمىلاد ) . 


ولا بغرن عن بالا ان اعمال ابن سینا هذه ومۇلفاته كانت معاصرة 
لفات الاسماعىلىة الباطضة التي نتسب الا عدد من کار الرحالات الارانمين 
( کاب یعقوب السجستاني» في حدود ۳۲۰ ھ | 4۷۲ م٠٤‏ و «حميد الكرمانيي 
۸ ھ | ۱۰۱۷ م ¢ و « جي الدن الشرازي ¢ °{ ھ | ۱۰۷۷ م وغیرم) 
هؤلاء الذبن نأمل ان يأخذوا رويداً رويداً المكانة التي تعود مم في توارخنا 
الفلسفىة ٤‏ ) ان والد ابن سینا وأخاهہ کانا يتسان الى الاسماعىلىة ' ؛ ولقد 
أشار هو نفسه الى الحاولات الي بذ ها هؤلاء في سبل إقناعه و بالدعوة » 
الاسماعبلة . وهناك من دون شك » تاثل ( )ا هى الحال عند الفارابى ) بين 
نظام الكون عند ان سينا وعند الاسماعيلية » الا ان فبلسوقنا كان يأبى 
دان ان برتبط مع الاسماعيليان . وبالمقابل فانه اذا كان يسمى للتملص من 
الشعة الاسماعبلية » على ان الحفاوة التي لاقاها عند أمراء الشعة في همذان 
واصفمان تسمح لنا على الأقل ان نشير الى انه كان ينتمي الى الشيعة الاثي 


ب ۳ 


عسر يا 
)١(‏ يقول الشمرزوري في « نزهة الارواح » ص ۲۲۲ » أن أباه كارن من الا ماعبلية 


وكذلك أخاء , 


(۲) انظر كتاب « توفيق التطبيق » للد كتور مد مصطفى حصي » في اثبات إن ابن سينا 


o۸ 


هذه الأمور كلما وحدوثما جل في وقت واحد قوسم الأفتق الذي ترتسم 
فيه شخصبة ابن سينا الروحية . والى ذلك فان ممل مؤلفاته تجعلنانشم 
رائحة التعقد في نفسه وف مذهبه الدي ل بطسَّلع المدرسءون اللاتين الاعلى قم 
منه . وهذا المذهب هو > على وجه التأكيد »> مستقى من كتابه الضخم 
« الشفاء » ""' > الدي يتضمن عل المنطى > والطبيعة > وما بعد الطببعة . 
ولكن هدف الفبلسوف لاقى غايته في ما يسميه ابن سينا بالفلسفة الشرقية ٤‏ 
کا أشرنا اعلاه . 


۽ - لما كان علينا ان نقتصر على نظرة اجمالبة موجزة عن ابن سينا 
فسوف نتخذ من نظرية المعرفة عنده منطلقا لنظرتنا هذه . ذلك ان هذه 
النظرية “ بتفرعما من مذهبه العام في العقول الذاتبة »> تظمر وأا « عل 
لملائكة » منماما6عم4 » وأن هذا العلل الاخير هو في أساس نظام الكون 
عند ابن سینا ک) انه بحدد آراءه في عل الإناسة . لقد أشرنا سابقا ( الفصل 
ا حامس ؛“ ۲ ) الى ان الىحث ف الاورائىات ؛ المعلة.ة بالجوهر كان 
قد بدا مؤلفات الفارابي >“ کا ابتدأً معا التسيز بين الكائن الواجب الوجود 
بذاته والواجب الوجود بغبره ٤‏ والکون عند اہن سینا ٤‏ لا حتمل٤‏ بدوره؛ 
ما نسمنه محدوث المىكن . فطالا ان المىكن ما زال مكنا بالقوة فذلك يعني 
ان لا قدرة له على الوحود ٠‏ فان تكن بعض المىكنات من ان بوجد فذلك 
لأن وجوده اصبح واجبا بموجب العلة التي أوجدته . ومن ثم فلا مكنه ان لا 
بوجد . وكذلك فان العلة التى أوجدته هي بدورها واجبة الوجود بموجب 
العلة التي أوجدتا وهكذا دوالك . 


» د كتاب الشفاء هو أم مؤلفاات ابن سينا في الحكة » وفيه اربعة اقسام ؛ النطق‎ )١( 
والطسعمات » والرياضمات ؛ رالافبات . والكتاب موسوعة ضخمة في ثانبة عشر مادا رصل‎ 
. » النا منما نسخ عديدة لا تزال مبعثرة في مكتبات اوروبا والشرق‎ 

( تاريخ الفلسفة العربية د جر وفاخوري » ص ٠١١‏ ) 
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وينثاً عن ذلك ان الفكرة الاسلاممة الحنيفة عن الخلق وجب ان يلاها 

ى الاخرى تعديل جذري . فلا عكن ان يكون الخلى فعلا اختيارب) عضا 
صل ای عال لبقا ٤‏ بل لا ییکنه ات يکود الا وجوبا قي الذات الاهِسة . 
فالخلتی بقوم على فعل التأمل الالمى للذات “ وهذه المعرفة التي يعبما الكائن 
الالهى انفسه منذ لرك > إن هي الا القفىض الارل والعقل الأول . هذا 
المعاول الاول والوحبد للقدرة الخلاقة > الماثل للفكر الالهي > يؤمن الانتقال 
من الواحد الى الكثرة مع الحافظة على المبداً القائل : « عن الواحد لا يصدر 
الا الوالحد » , 

وانطلاقا من هذا العقل الاول » تنشاً الكثرة في الوجود “ تماما ا هي 
الال عند الفارابي ٤سلسلة‏ مز ‌التاملات تحعل من عم نظام الکو (Cosmologie) Û‏ 
نوعا من د ظاهراتىة » الوجحدان اللائي ( ) Phénomênologie de la conscience‏ 
angelique‏ ). فالعقل الاول بتأمل مدأه؛ وىتأمل ذاته بأنه واحب الوحود 
بره ؛ وتأمل ذاته بأنه مكن عض بذاته » تلك الذات الى تظمر» وها › 
كأنها خارجة عن نطاق اليد الاول . فىضبض بذلك عن تأمل الاول المقل 
الثاني » ويفىض عن تأمل الثاني النفس الحر كة للفلك الأقصى ( فلك الأفلاك ) 
ويفيض عن تأمله الثالث جرم ذلك الفلك؛ وهو الذي يصدر عن البعد الاسفل 
العقل الاول ( وهو بعد الظل ٠‏ او اللاوجود ). وهذا التأمل الثلاثي؛ المىدع 
للوجود “ يتعاقب من عقل الى عقل »> حتى يكتمل ذلك التراتب المزدوج : 
نعني تراتب العقول « القروبسين » العشرة ؛“ وتراتب الانفس السماوية» الى ليس 
ها صفات وملكات حسبة > ولكنما قلف قوة الخبلة الصرف > اي الالبة من 
كل علاقة بالحس › والتي بفعل شوقما الى العقل الذي فاضت عنه تضفى على 
كل من الافلاك حرکاتما الخاصة . فالدوران الفلكى الذي ترتمط به الج رکات 
جيعا » هو اذن نتيجة ذلك الشوق الذي لا برتوي . ان نظرية الانفسالىاوية 
هذه وما ينتج عنما من القول بقوة متخلة مفارقة للحواس الجسدية »> هى الى 
هاجما « ابن رشد » بشدة . لكنما “ مقابل ذلك » أعطت نتائحا الممرة 
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عند الابرانىين « السينويين » ؛ فقد أشرنا سابة) ( الفصل الثانى > ه ) كف 
ان المعرفة الغنوصبة النبوية تفترض فكرة القوة المتخبلة الروحىة الح › ) 
اننا بنّنا > في حنه ٠‏ الدوافع لذلك . 


۽ - ليس لدى العقل الماشر الطاقة لك بواتد» بدوره» عقلاً واحداً 
ونفسا واحدة . وانطلاقا منه تفر الفيض > اذا صح اتير » فى ڪثرة 
الانفس الشرية “ فى حبن تصدر المادة عن العد الظلى ٠‏ تلك المادة الى تولف 
فلك ما دون القمر . هذا العقل العاشر هو العقل الفعال > وهو الذي تصدر 
عنه نفوسنا وهو الذي يعكس ؛› بإشراق منه > الافكار وصور العرفة على 
الانفس‌التى فض ها ان تكتسب القدرة على مواجمته والالتفات المه. فالعقل 
البشري ليس له دور ولا قدرة على تجريد المعقول من امحسوس ؛ وكل معرفة؛ 
او تذ كر > إن هي الا فيض وإشراق من لدن اللاك . هكذا علك العقل 
الشري ٠‏ بالقوة » طعة ملائكىة ؛ وان طسعته المزدوجة هذه ٤‏ با فما من 
عقل علي وعقل نظري “٠‏ يطلق على وجا هذبن اسم « املاكين الأرضيين». 
هنا يكن سر مصير الانفس . فمن حالات العقل النظري الاربعة واحدة فقط 
تتىادل الإلفة مع اللاك الدي هو العقل الفعال » ويطلى علا ابن سينا اسم 
« العقل القدسى » »> وهذه الحالة ّل في أوج اكتالها المالة الخاصة لخاطر 


اة 


كل ذلك يسمح لنا ان نستشف ان ابن سينا “ في بحثه لسألة العقل الفعال 
- وهي مسألة كثرت أقاويل شراح ارسطو حوطما - وباتباعه للفارابي ( وبحب 
ان لا يغب عن ذهننا ايضا العقل العاشر في نظام الكون عند الاسماعيلية ) 
قد قال « على غكس تستوس والقديس توما الأكوبني ) بعقل مفارق وخارج 
عن العقل الشري ؛ دون أن بصېره مم دلك في بوتقة واحدة مع مفموم الله 
( كا فعل الاسكندر الافرودسي > او على طريقة الاوغسطشان ) . لقد 
جعل الفارابي وان سنا من‌هذا العقل Li‏ من‌عالالابداع Un être du Plérûme‏ 
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فو همزة الوصل المباشرة بين هذا العا والكائن البشري . وهنا تكن الجدّة 
والأصالة فى المعرفة الغنوصة عند هذبن الفبلسوفين . الا انيا م برضيا ؛ من 
جبة اخرى » بالفكرة المشائمة القائلة بأرن النفس هي صورة E616۸‏ 
للحسد . فمذا البحث عن المعرفة ما هو الا واحد من وظانفما المتعددة “ بل 
انه لس مہا . ارت عل Anthropologie ıi‏ عد الفارابي وان 
سينا هو عل افلاطوني محدث . 


ه - على هذه الاسس يتضح لنا كيف تتصل الفلسفة الشرقية بمجمل 
البنمان الةلسفي الذي شده ابن سينا في البدء . ومن المؤسف أن لا يمقى من 
هذه الفلسفة المشسرقبة الا تلك النصوص والتمسحات التي أتبنا على ذكرها 
أعلاه . ( لن نتعرض هنا الى تفاصسل بعض الآراء المتضارية ؛ لقد أظهر 
« س. بينيس » بصورة جازمة في أبحاثه » التي أشرنا الها في جدول المراجم 
من هذا الكتاب » ان كامة « المسرقين » کا يستعملما ابن سينا ها داما نفس 
المعنى ونفس المدلول) ولكن الفكرة الأ كدة الى عكننا ان نكو نيا عن هذه 
الكللة؛ نجدها » من جمة» ني الحواشي ال مكتوبة على هامش كتاب « الربوبمة > 
امنسوب لأرسطو . فمن اصل ستة مواضع يستشمد فيها ابن سينا بقلسفته 
المشرقىة هناك خمسة تتعلى بالوجود بعد الوت . اته اذن مذهب الحساة 
الاخرى الذي تتصف به الفلسفة المشسرقىة بالدرجة الاولى من حسث حقىقتم-| 
الىعىدة . 


ومن جہة اخرى هناك رسائله الصوفة الثلاث حسث يكشف ابن سيناعن 
سر تجربته الشخصبة ضاربا بذلك المثل النادر للفبلسوف الذي يعي نفسه تام 
الوعي والدي يتوصل ( ا فعل السيروردي بعده ) الى احاد رموز خاصة 
به . نموضوع الرسائل الثلاث يدور حول رحلة الى « شرق » خفي لا وجود 
غ غ رل که لرن د فرك هة اشر .ال 
رساله « حي بن بقظان » تعرض الدعوة الى السفر برفققة ملاك الاشراق . 
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و « رسالة الطير » تنفذ هذا السفر وتبتدىء دور سوف يبلغ ذروته في 
الملحمة الصوفمة الرائعة التي كتمها « فريد العطار » بالفارسبة ( فى حدود 
القرنبن الثاني عش والثالك عشر م( اما «سلامان واسال» في بطلا الر ا لق 
وه عنما ابن سينا في القسم الأخير من كتاب د الاشارات » . ليست هذه 
الرسائل مجرد خرافات وأساطير بل انا قصص رمزية ومن اليم جداً ان لا 
نخلط بين هذين النوعين . کا انها ليست امثالا وحكا لقائى نظرية بعكننا ان 
نمر عنما بشكل او بآخر بل انها صور تحسد الدراما الشخصبة الجممة > 
رالارت الله او رها . ازمر اخارة فج هى تى ول طى. 
ولس بوسعنا ان تعطبه تفسيراً واحداً يطبق على جيم المحالات . فو على 
تفتح دائم › وتطور دائم کاما مر في خاطر او وجدان ودعا هذا الوجدان 
الى التفتح أي لكي مجعل منه رمزاً لتبدله الخاص . 

- ان صورة اللاك ودوره» ذلك اللاك الذي هو العقل الفعال “ تسمح 
نا ان ندرك مصير مدرسة ابن سينا . فرسيبه اخفقت المدرسة التي يسموما 
إلابن سينة اللاتينة . فب قد ألقت الحشة في قاوب اصحاب التوحيد 
الحشىف > الدين شُعروا شل اع ان الفتلسوف ؛ بدا عن ان ”قد 
وبأتمر بتصرفات هذا اللاك نحو غاية أدنى قىمة من الناحة المتافيزيقة > 
فانه سوف بنحذب به نحو غاات ماورائىة غبببة » تكون في كل الاحوال 
مستقلة عن العقمدة والشرع »> ذلك ان العلاقة الماشرة مع کائن روحي مسن 
عا الابداع Un être spirituel du Plérême‏ لا تۇھل القبلسوف ينوع خاص 
لكي مخضم لقتضات السلطة الدنىوية . نمدرسة ابن سينا لم تعط نمارها 1 
مقابل تغبر جذري بحور معناها وطبيعتما ( في تلك الارغسطينية التي تسعى 
ما كاة مدرسة ابن سسا ؛ والق احسن « جبلسون » تسمىتېا وتحلىلم-ا ) 
يقى علبنا ان تتتم تأثير مدرسة ابن سينا ني ذلك الاتجاء الذي سار به 
«المار الا کبر» ( واتحاه تامىذه « اولر تح الستراسو ر غي Ulrich de strasbourg‏ 
وأوائل المتصوفين الر ينان Mystiyues rhénans‏ ( . 
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ولكن » بىا يفطي فيض مدرسة ابن رشد على تأثسير مدرسة ابن سينا 
في الفكر المسحي “ نرى ان آثارها كانت في الشرق على عكس ذلك . فلا 
”عرفت فبه مدرسة ابن رشد ولا 'فهمت انتقادات الغزالي على حقيقتما > الي 
غالنا ما فسرها مؤرخو الفلسفة عندنا » بأنيا ضربة قاضبة للفلسفة . كارن 
لابن سنا تلاممذ لامعون على اتصال مباشر به . نذڪر منهم تاميذه الخلص 
« الجوزجاني » الذي نقل الى الفارسىة « رسالة حي بن بقظان » وشرحما ؛ 
و « حسان بن زيلع الاصفباني » ( توي عام ٠١٤۸ | ٤١‏ ) الذي شرح هذه 
الرسالة بالعربىة ؛ وهناك تاميذ زرادشتي بتصفه باسعه الابراني الممبز هو 
« مشار بن مرزبان » (له كتب قىمة لا ترال مخطوطة) . ولکننا نستطيع 
الجزم دون مغالطة ان خلف ابن سنا كان « السهروردي » “٠‏ لا بمعنى اذه 
ادخل في كتبه الخاصة بعض العناصر واللامح من « ماورائمات » ابن سنا › 
ولكن لأنه اخذ على عاتقه متابعة الغاية الى قصدها ابن سينا من « الحكة 
الشرقبة » وهي ي اعتقاد « السهروردي » غاية لم أيقدر لابن سينا » بالرغم 
من کل جېوده ٤‏ ان يسار ا الى تاتا الأمننة ؛ لأنه جيل « المصادر 
الشرقة » الحقّة . ولقد حقق « السهروردي » هله الغاية بيعثه وإحبائه 
و لفلسفة الأنوار » او حكتا » في بلاد فارس القدية . 

هذه « السبنوية » السمروردية هي التي عرفت تلك النمضة المبار كة في 
مدرسة اصفہان ابتداء من القرن السادس عشر وبقىت آثرها ناطقة فى ابران 
الشيعي حى أيامنا هذه . ولقد أشرنا في مطلع هذا الفصل الى بعض الأسماء 
الشيرة التي بقيت لسوء الطالم جولة وغائبة حت البوم عن تواربخ الفلسفة 
علدنا . ولنضق ان « السمد امد العلوي » تاممذ « مر داماد » وصېره 
( المتوفي عام ٠۹۳١ | ٠١٠١‏ ) كتبشرحا لكتاب « الشفاء » متوسعا بذلك 
حتی بلغ کتابه حجما يضاهي حجم كتاب الشفاء نفسه »> سماه « مفتاح 
السفاء » “ وبرجع فبه بوضوح الى « الحكمة المسرقة » التي ذ كرها ابن سينا 
في فاتحة كتابه . 
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وبين كان الفكر الفلسفي » في جميم أرجاء الال الاسلامي ؛ بغط في 
سبات عست > قام هؤلاء المعامون في المدرسة « السينوية » الاراننة بقودون 
الاسلام الشيعي الى أعلى مراتب وجدانه الفلسفي . وعلى النقىض من المدرسة 
السينوية اللاتينية فان توحيد ملاك الوحي ٠‏ الذي هو الروح القدس » ممع 
المقل الفعال > الذي هو ملاك المعرفة ببعث على احاء « فلسفة فكرية » 
Phsophie de esprit‏ تلف تام الاختلاف عا درج الغربيون على تسمه 
بهذا الامم . ولفيم معنى هذا التاقض علنا ان نعود الى ذلك الاختار الذي 
أشرنا له فبا ست من هذا الكتاب. فقد استرعت الصفحات الاخيرة من كتاب 
الشفاء اهتام مفكرينا هؤلاء حبث يعر ان سينا بصور رمزية مكثفة مفتعلة» 
عن رأبه بالني والامام »> ذلك انم وجدوا فما ان المعرفة الغنوصبة عند ابن 
سينا » ومذهبه في'العقل الفعال “> حمل في ثناباها المقدمات الاولى لفلسفتمم 
الخاصة عن النىوة . 


- أبن مشکكويه ؛ ابن فاتك ؛ ابن هندو 


- ولد احمد بن مد بن یعقوب بن مسکویه في « الرّي » ومات في 
اصفہان عام ۲۱) | ٠٠۴۰‏ وهو معاصر للببروني وابن سينا . ويبدو ( نقلا 
عن مار داماد ولور الله الششتري ) ان دخول عائلته في الاسلام لا يعود الى 
أبعد من جده مسكويه ( والمقطم الاخير من هذا الاسم شأنه شأن د بإبويه » 
و « سلنوده » عل الشكل الفار سي للاسماء الارانة الى تنتهي ب ( قه » ٤‏ 
وبلفظہا العرب مسکو يه ( . عمل ابن مسکوبه ذلك النوع من الفلاسفة 
المزد كي الأصل “ الذبن يتذوقون بشكل خاص دراسة المادات والحضارات؛ 
والأمشال والح ( وهو نوع أدبي يظمر على وجه الصحبح في الفهاوية ) . 
قضى احمد بن مسكويه قسما من شبابه وكىلا لخزانة الكتب عند الوزر « أبن 
العسسد » الذي مر" ذكره هنا ( الفصل الخامس ٤ )  ›‏ ثم كان وزير لمال 


۲0 


الدلائل تشر الى انه کان شعا : إلفته وانسحامه مع أمراء الديل 6 والمديح 
الذي بخصه به نصير الطوسي “> وأخيراً بعض المقاطم من كتبه . 


ترك ابن مسکوبه نحواً من عشرن ملفا ' لن نذ كر هنا الا هما : 
رسالة له في القلسفة: الاخلاقية «تهذيب الاخلاق» أعبد طبعما مراراً فالقاهرة 
وطہران؛ وشي نصير الطوسي على هذه الرسالة في مقدمة كتابه الذي وضعه 
بالفارسىة وعرض فبه الفلسفة الاخلاقة وسیاه « اخلاق نصيري » . وة 
کتاب آخر محمل عنواتا فارسا میزاً هو کتاب « جاویذان خرد» "' (اي 
الحكة الخالدة ) . وطهذا الكتاب علاقة باحدى الاساطر التقلمدية : فو باسمه 
هذا الدي محمله ٤‏ قد بکون مۇلفه الك « هوشنغ » احد الملوك الاسطوريين 
في التاريخ الفارسي > او احد الحكماء في عصر « هوشن » . عثر على هذا 
الكتاب نفسه فى عمد الالىفة المباسى المأمون »> ومن الحتمل ان يكون الحسن 
اول ا کی ا و ا ان که 
إدوره فحو ر النص العربي ووسعه وأعاد نقله الى الفارسىة . وميا يكن من 
امر فان ابن مسكويه يقدم نصّه العربي نفسه وهو بعنوان « الحكمة الخالدة» 


» يذكر القفطي له تبأ في الطب ء رله في التاريخ كتاب « تجارب الأمم وتعاقب امم‎ )١( 
. ه‎ +۷٣٢ الذي بلغ فيه الى عام‎ 
:» ريقول الاستاد « ابو ريدة » في تعليقه على ترجمة « تاريخ الفلسفة فيالاسلام » ل « دي بور‎ ۰ 
منہا کاب‎ ٠ والی جانب کتاب جد له فی التاریخ وكتب في الطب وغبره له کتب کثرة‎ « 
. » السعادة » » ومنما كتاب « الفوز الا كر » الذي لخصه فی کتاب أسماه « الفوز الاصغر‎ « 


(۲) « کتاب « جاویذان خرد » وهعناأه المقل الأزلي ۰ أو العقل إلالں ۽ وهو توحد عل 
هامش کتاں نزهة الارواح وروضة الافراح للشہرزوري » . 


( انظر تاريخ الفلسفة في الاسلام ء ترجة أب ريدة ء صفحة ٠٠۹‏ ) 


( نشره عبد الرحمن بدوي ني القاهرة ) على انه مقدمة لكتاب كير في 
ارات ا تل ار الي افر وارد 


۲~ کتاب « الحكمة الالدة » هذا روي أخباراً كثبرةء عن الفلاسفة ( 
هو على صلة بنوع من الأدب بالذات انتشر في ذلك العصر »> ونستطيم اف 
نذ كر به هنا . وهناك تلميذ لابن الهيغ “ هو « ابن فاتك » ( القرن الخامس 
ه | الحادي عشر م ) وهو عربي من أصل شامي عاش في مصر وترك بموعة 
مهمة هي « مختارات الحكم » منسوبة الى حكاء من الزمن الغسابر “ بروي 
فيما سير حياتهم التي يتخالما بعض الاأساطير. ويقول عبد الرحمن بدوي الذي 
شر هذا الکتاب حدقا ان صاحبه قد یکون استقی معلوماته من ڪتاب 
و حباة الفلاسفة » ل « دبوحين لارس « Diogêne Laërce‏ › ( و نقل کتاب 
ابن فاتك الى الاسبانية واللاتينية کا نقله الى الفرنسية « غليوم دي تبتبونفيل » 
Guillaume de Thignonville‏ الدي تو ٤‏ عام 4 ونقله عن الترحة اللاتىثة 
وهناك ترحمة ماثلة باللىحة « البروفنسالىة » وترحمتان بالانكليزية ) . وعلى اي 
حال فقد رجم السهروردي الى هذا الكتاب في كثير من مواضع كتابه الكبير 
عن الأديان والمذاهب ؛ ٤‏ القسم الخصص للفلاسفة الق_دماء ؛ م رجح اله 
الشېرزوري ( تونی حوالی عام ۸۰ / ۱۲۸١‏ ) تاميذ السهروردي وشارحه > 
وأعاد كتابة مقاطم طويلة منه. عكننا هكذا ان نتتبّم أعمالالدو كسوغرافمين 
|لأغر ٤ Les doxographes grecs Ju‏ الاسلام حق د قطب الدن الاشكوري» 
تلمىذ « مبر داماد » ( في کتابه « حہوب القلوب › ) . 


م م وتحدر الاشارة هنا الى « علي بن هندو › ( وهو من « الري › 
ابضا » توفي عام er‏ | 4 ) وهو معاصر ومواطن آخر لان مسکوبه . 
تراك « ابن هندو » بدوره عموعة من الجك والأمثشال الروحبة نسبما الى 
حكاء السونان . ولا يسعنا الا ان نذكر مقدما ني هذا ا لجال “ كتاب اريخ 
الفلاسفة » الكسر لجال الدبن بن القفطي ( الموفي عام ٠ ) ٠١١۸ / 14١‏ 
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- ابو البركات البغدادي 


١‏ - هو هبة الله على بن ملقى « ابو البركات البغدادي » م شخصبة فذة» 
کر ار کل عاض اکر وین کدی و ف لای 
حتى سن الثانين او التسعين ومات بعد عام ٠٠١‏ | ۱۱۹4 بمدة قلبلة . كارف 
وديا ثم أسل متأخراً لأسباب يكتنفما الغموض > ذلك ان المؤرخين الاسلام 
دقد مون اربعة اساب محتلفة أدخوله في الاسلام ( ورد ذکر البغدادي ف نص 
عبرانی تحت اسم نشنابل 1ةه ”۵غه وهي المرادف من حث الأصل اللغوي 
ل « هبة الله » في العربية ) ويدل لقبه « أوحد الزمان » على مكانته وشهرته. 
اما ما بتصف به بنوع خاص قفېو كونه ذلك الفبلسوف الشخصي ( له بعض 
الملامح المشتر كة مم ابن باجه “ راجم الفصل الثامن > ٣‏ ) الذي يتناقض في 
رأيه العمل الساسي والاجتاعي مم العمل الفلسفي بحد ذاته . ان الخلافات 
الرسمىة بين الدين والقلسفة ملا ٤‏ جا طرحت رسا › لا توافت مزاج البغدادي 
ولا تثبر فضوله . ذلك انه كف بتسنتى لاضلسوف اذا عمل في هذه الامور 
ان بکون د ثورباً » ومجدداً ؟ 


فالامر لا يتعلتی اذن بموقف سانح» او بتعبئة مركز ناشىء مثلاً عن ضبق 
العش في تلك الازمنة »> ولكنه بتعلى بوضعبة اساسىة تتضح لنا من الفكرة 
الني يكو”نها ابو البركات لنفسه عن تاريخ الفلسفة . فو بقول اث الفلاسفة 
الأقدمين ل يقدموا الا تعالم شفبة خوفا من ان تصل مبادؤم الى اشخاص لا 
بقدرونها ولا در کونېا . وم لړ يد وتوا افكارم الا فما بعد » بلغة الاشارات 
والرمز ( وهذه فكرة وردت ايضا عند السهروردي ) . فتاريخ الفلسفة 
ينحصر اذن في فيض من الإفساد وسوء التأويل للتراث القد وهذا التقمقر ل 
بزل يستفحل حتى ايام ابي البركات . وعندما بو كد ( بشيءَ من الغلاو" ) انه 
لا يدن الا بالقلنل لدراساته عن الفلاسفة > وانه لا يدبن بالشُيء الاساسي إل 


۲۹۸ 


لتأملاته الخاصة فان هدفه من وراء ذلك ل يكن التقلبل من قبمة التراث 
الفلسفي » ولكنه على العكس كان يبغي من وراء ذلك اصلاح صفاء هذا 
التراث وإحباءه . ومذا فمو يقول انه اذا كان قد قرأ كتب الفلاسفة فمو 
ايضا قد قرا في « كتاب الوجود» وانه انتهى الى تفضل المذاهب الى أوحاها 
اليه هذا الكتاب على تلك التي أوستما البه مذاهب الفلاسفة وترائيم . 


ان قلسوفتا ادن لعل حتق الل ان عله ان بتي مذاهب مستقلة عن 
التراث الفلسفي“> لاما من وحي أمحاثه الخاصة ومن ثمارها. لذلك نرىالمستشرق 
« س. ينيس » بقترح عنوانا مؤلف المغدادي الكير « كتاب الاعتار » هذه 
الترحمة الموفقة : و« كثاب ما ايء بالتفکر الشخصي « Le litre de ce qui‏ 
est établi par reflexion personnelle‏ . هذا المۇلف الکر هو و لد اللاحظات 
الشخصة التى جمعما البغدادي طبلة حباته المديدة ؛ ولطالما رفض فلسوفنا ان 
يصنتف انطباعاته هذه في کتاب ٤‏ خوفا علبپا من الوقوع بين يدي من ۾ 
لسوا بأهلما . واخيراً نتج عنما موعة قيمة من المعارف العامة > في ثلاثة 
جلدات تشل المنطى والماورائىات والطسسات ( طبعة حدر آاد ٣۳۵۷‏ س 
۳۸ ه ) ولا شك في ان الأفكار الجديدة التي بحتوما هذا الكتاب والس 
تتم بالطابع الثوري في بعض الاحبان »> هي خلاصة تأملات المغدادي . 
وقد محصل لامؤلف ان بتقبل افكاراً اخرى »“ كعض الصفحات من كتاب 
« الشفاء » لابن سينا وذلك بالطبم لما جد فيا من تلاؤم مع ما قرأه في 
و کتاب الوحود» . 


وعا اننا ر كرتا اعلاه على نظرية العقل الفعال بالدات عند ابن ستاء 
فسوف نر كز هنا على الموقف الذي تيتاه ابو البركات بالنسبة لمذه النظرية “ 
ذلك انیا تمكس « شخصانيته » دون أي تشويه او تحريف» وتحرر الفلاسفة 
مائ من الصعوبات التى تنتج سواء عند وضعنا لعقل واحد للجنس البشري › 
او عندما نستىدل الملاقة المباشرة لكل فرد انساني مع هذا العقل المتسامي > 


۲۹ 


بسلطة جماعة قدسبة كانت ام دنبوية . ان معطبات المشكل تعود في رأي 
البشدادي › الى سال حول الانفس البشرية . فمل تلف هذه الانفس جيعما 
رعا واحداً بالذات ١‏ | م ان کل نفس تختلف جوهرياً E‏ 
النوع“ام ان الائفس تتجمع ئ عائلات روحبة تؤلف عدداً من الانواع الختلفة 
بالنسة الى جنس واحد مشتر مشترك . على عكس الفلاسفة الذين أخذوا بالرأي 
الاول » ولانعدام الاسباب الموجبة التي ”كن من اختبار الثاني > فان الرأي 
اثالث هو الذي حاز على رضى ابی البركات . ولكن كيف السبيل الى التسلم 
بان عقلاً فالا واحداً هو علة الاحاد [a cause existentiatrice‏ الوحىدة 

ثرة الانفس ؟ ذلك ان وجود عدة انواع من الأنفس البشرية “ وتفتح هذه 
الكثرة فترض تا زر المراتب السماوية معا . 


وة مر آخر.علىنا ان فز بان عل موجدة وغ Cause perfec!rice ian‏ 
تختلف احدا ما عن الاخرى کا مختلف « المعلٍ » عن الاب وفقا للحسد . 
وبسيب الاختلاف النوعي للأنفس فان التعلىم Pédagogie spirituelle‏ الذي 
تکتسه لا مكن ان ”َد في صورة واحدة بعنما ولا في عقل فعال واحد . 
ولذلك قالالحكاء الأقدمون بأن لكل نفس فردية او لكل سموعة من الانفس 
التي تشترك من حسث الطسعة والمول » كائن من العال الروحي ٠‏ يأخذ على 
عاتقه تجاه هذه الانفس > او هذه الحموعة من الانفس ؛ كل رعاية وعطف › 
طالما هي موجودة ني الوجود . فمو الذي يبكشف هما عن أسرار المعرفة 
وبرشدها ویشد د من عزيتما. هذا الصدتتى والمرشد سى « الطسيعة التامة » 
ورلغة ديشىة بسمَّى « اللاك ) . 

م - ان توسط هذه الوجمة الهرمسمة هنا لذو فائدة عمنمة . لقد أشرنا 
أعلاه ( الفصل الرابع » ١‏ ) الى الدور الذي تلعبه « الطسعة التامة » كملاك 
شخصي او « أنا » نورانىة متفوقة « ولا سا قي النصوص الصابئىة > وعلك 
السهروردي والاشراقبن الدن تأماوا كل بدوره تلك التحربة الانجذابىة التق 


¥°* 


'قىض ممرمس في أثناما ان يشاهد طبيعته التامة . ونلاحظ هنا ان ابا البركاث 
بعطي بهذه التجربة حلا لامشا كل التي طرحما مذهب‌ابن سينا في المقل الفعال. 
ولا شك في ان هذا الحل يعد حدثا اريخا في تاريخ الفلسفة ؛ اذ انه هكذا 
كفىلسو ف شخصانی بظہر بوضوح عامل ‌الفر داuiة Le processus dindividuatior‏ 
التضمن فى مذهب ابن سينا . مكنا ان نتصور الجرأة المحددة الى يتضمنما 
هذا القول اذا ما عامنا انه فى الغرب الوسط ٠‏ قامت المعارضة ضد مدرسة 
ان سنا اللاتىنىة › خوفا ما تؤدي اله من نتائج « فردية » في علا عن 
اللائكة eناعماماةع«4‏ . وعند ابي البركاتعقل فعال لكل فرد ( تاما کا هي 
الجال عند توما الاكويني ) ولكن هذا العقل « مفارق » أي متسام ومتعال 
nscendant‏ ولس فقط ملكة حالة في الفردية الدنموية . فمو يعطي اذن 
للفرد بعداً Dimension.‏ متعال سمو على كل المىادىء والسلطات الجاعة في 
مقاينس هذا العام . لذلك امكن القول ان ابا البركات كان ثورياً ومجدداً . 


بقي ان نعل اخيراً ان البغدادي كتب بعد وفاة الغزالي بوقت طويل . 
وقي هذا ما یکفي للدلالة على انه بكون من المالغة الشديدة ان نعتقد بأن 
انتقادات الغزالي قد قضت على مستقبل الفلسفة في الاسلام . 


a"‏ ابو حامد الغزالي ونقد الفلسفة 


- مكنا التصديتى طوعا › مم التحفظ تجاه بعض المبالفغات » ان هذا 
الخراساني كان من المع الشخصبات ومن أنبع المفكرين الذين ظہروا فيالاسلام؛ 
دشد بذلك اسمه الفخري ؛ حجة الاسلام ٤‏ الذي أطلتى ايضا على غبره من 
المفكربن . هو ابو حامد عمد الغزالي “ ولد عام ۰ | ٠٠۹‏ فيالغزالة وهي 
بلدة ي جوار طوس ( موطن الشاعر « الفردومي » ) في خراسان . كاث 
الغزالى وأغوه احمد » الذي سوف نتكل عنه فيا بعد؛ قي عداد المنصوفين 


۲۷۱ 


( الفصل السادس؛ ) ) ل بزالا طفلين عندما توفي والدما . ولکنه قىل موته 
عہد بها الى حكم صوني من أصدقائه فتلقبا على يديه تربيتما الاولى . انتقل 
الغزالى بعد ذلك الى نيشابور > وهي في خراسان » مركز من أمم المراكز 
الفکر ية في المالم الاسلامي انذاك . وهناك تعرّف الى إمام المدرسة الاشعرية 
فى ذلك الوقت “٠‏ إمام الحرمين » وغدا تاسذه ( انظر الفصل الثالكث › + ) . 


بد موت إماء الحرمين ( عام ٠١۸١ | ٤۷۸‏ ) اتصل الغزالي بالوزير 
السلجوقي نظام ا ملك » مؤسس جامعة بغداد ( المدرسة النظامية ) الذي عيّنه 
مدرّ سا في هذه الجامعة عام ٠١١١ | ٤۸٤‏ . لقد مر الغزالي في هذه الفترة 
مرحلة حاسمة من حبااته »> وجد فما الظرف اللائم لتفتح براعم شخصيته 
وبروزها » وللتعمتى فى المعارف الفلسفبة . فأنتج في هذه الفترة كتابين : 
كتاب « مقاصد الفلاسفة » اولاً وهو کتاب کان له شان عحب في الغرب › 
فترجم الى اللاتبنبة ( عام ١١٣١‏ > في طلبطلة ؛ ترجه دومنىكوس 
غانديسالىنوس ) بعنوان « منطق الغزالي العربي وفلسفته » ولکن دون ان 
تترجم الافتتاحىة والخاعة حبث يعرض الغزالى مقصده وهدفه من الكتاب 
( وهو ان يعرض لمذاهب الفلاسفة كبا ينقضهم فيا بعد) فبكون هذا الكتاب 
قد عرف الغزالى الى الفلاسفة اللاتين »> على انه فبلسوف من صحب الفارابي 
وان سينا » وضىه بذلك الى جمةة الحادلات الكلاممة الى تسعى للل من 
الفلاسفة « المرب » . 


الكتاب الثاني الذي صدر في نه الفترة ايضا يتضمن حلة الغزالي على 
الفلاسفة » تلك الملة المشفة الشيرة الق سنذكر بشأنما بعض الكلمات ؛ 
ولكننا الآن وقد ابتدأنا نعل علىشكل واضح اتصالالفكر الفلسفي والروسحي 
في الاسلام فانه لبدو من المبتذل القول بأن هذا النقد »“ كا قبل في القررت 
الماضي » قد وجه للفلسفة ضربة م تقم ها بعدها في الشرى اة . وقد يثير 
كلامنا دهشة كبيرة لدى بعض الشوخ الابرانىان > مثلا »> اذا ما شرحنا هم 
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في أيامنا هذه الأهمية التي يعيرها مؤرخو الفلسفة في الغرب لانتقادات الفزالي. 
وکان ص المىكن ان تحدث هذه الدهشة عنما لدی فىلسوف «كالسېروردى › 
أو و حدر الآملى ۾ أر « مار داماد » الح ا 


شمدت السلة السادسة والئلاثون من حباة الغزالي تحوألا حاسما . ففي هذه 
الفترة واحه أو حامد مشكلة القين الفكرى “> وهى مشکلة طرحت ف 
ا وت عاج ا ا ال اد ت اف ني 
وحوّلت جرى حباته العائلبة . فاعتزل التدريس عام A۸‏ | 140 وتراف 
عائلته مضحًا بكل شيء في سبل البحث عن الاطمثنان الداخلى الذي هو 
ضمان للحقىقة . ويمكننا ان نتصور الى اىي حد” قد أذهل هذا القرار الحامم٤‏ 
الذي اتخنه الغزالي > أهل الفكر في عصره »> وهو رئيس المدرسة النظامية 
والناطق بلاسان المذهب الاشري > المذهب الرس مي للدن الأسلامي الحنىف 
في ذلك الوقت؛ هذا الموقف يكشف عا يتمتع به الغزالي من شخصة خارقة. 


ترك الغزالي بداد » والتزم السير في الطريتى الضبتى المؤدي الى اليقين . 
وراح يتجول وحبداً مدة عشر سنوات » خلال العام الاسلامي وقد تزا بزي 
اهل التصوف . وقاده تحواله الى دمشى والقدس ( قل ان محتلما الصلىدون ) 
والى الاسكندرية والقاهرة ثم زار مكة والمدينة ؛ و كرس معظم وقته لتأامل 
الصوفي وتطسستى الواجبات الروحبة عند المتصوفين . وما تغلب على الأزمة 
الداخلىة الي انتابته وقضى على الشكوك » عاد الى مسقط رأسه . ثم علّم 
بضع سنوات في ندشابور “ وتونی نی طوس عام ۱٠١١ | ٠١۱‏ (فيالتاسم عشر 
من كانون الاول ) وله من العمر اثنان وخمسون عاما فيكون بذلك قد تمر 


۽ - لقد جابه الغزالي اذن مشكلة المعرفة والىقين الشخمي بكل اتساعبا. 
ولكن هل کان الغرال المفكر الوحد الذي محث عن الىقين التجربي ف المعرفة 


١۸‏ تاريخ الفلسفة الاسلامية وا 


الداخلىة »> بين المفكرن الاسلامسين ؟ ان هذا الموضوع بالدات من المواضيم 
الأساسبة عند « السهروردي » ( الذي يبدو انه مجهل كل شيء عن الغزالي ) 
أضف الى ذلك ان « ابن سینا » و د أبا الارکات » جاا ا ايضاً مشكلة 
الوعي الذاتي وما بتضمنه من أبعاد . اما المعرفة القلبمة فاتنا نعلم الآن كيف 
e‏ وٴفصّلت بوضوح عند الاة الشعة 1 


ولكن ما يطبم هذا البحث عند الغزالي بطابع مؤثر هي تلك المأساة 
التي جعله يعيش فما هذا البحث . وهو عندما يعبر عن المعرفة الحقة يقم 
تعبيره موقع الحرب الذي لس الامور وعاشما شخصا . يقول الغزالي في 
كتابه المنفذ فيالضلال:« ان العلل البقين هو الذي ينكشف فيه المعاوم انكشاف 
لا بىقی معه ریب > ولا يقارنه إمكان الغلط والوم “٠‏ ولا يتسم القلب لتقدبر 
ذلك بل الأمان من الخطأً ينبغي ان يكون مقارنا للىقين ... وان كل ما لا 
أتىقنه هذا النوع من القن هو عل لا ثقة به ولا أمان معه ¢ 


ويشرح فى « الرسالة اللدنىة » هذا الكشف على انه « تصور النفس الناطقة 
المطمئنة حقائى الأشاء وصورها اجردة عن المواد... والمعلوم هو ذات الشيء 
الديينتةش‌عامه في النفس | ينعكس في مرآة النفس - في النص الفرنسي ]... 
فالنفس الناطقة الانسانية أهل [ مركز في ن. ف ] لإشراق النفس الڪلىة 
علا ومستعدة لقبول الصور المعقولة عنما . والعاوم مر كوزة في اصل النفوس 
بالقوة كالبذور في الارض [ كا تحتوي البذرة على جيم إمكانمات النبتة في 


ن. ف '“ ] . 


)١(‏ هذا النص مأخوذ من طول « الرسالة اللدنبة » وعرضبا . فہذه الفقرات التي يذكرما 
المؤلف ترد في ص ۱ س ۲۳ و ۲٤‏ . وق ص ۳۷ س ۱۹٩‏ و ۱۷و ۱۸ . وقي ص ۳۲ س 
۲۴ . من الطبعة المصرية لرسالة ( ط سنة ٠١١ ٤‏ ) بتحقيتق محيي الدين صبري الكردي وذلك 
هم بموعة رسائل اطلق علمما امم « الجواهر الغوالي من رسائل ... الامام الغزالي » . وترجة 
المولف أقرب الى ان تتكون ترجمة لمعن منها الى ان تكون ترججة حرفبة., وارما كان المؤلف س 
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انها لفلسفة جد امجابية »> وكل فبلسوف » لا سا اذا كان أشراقأ ء لا 
جحد حرجا من الاعتراف بفضلما وقىمتها ومن المؤسف ان لا بكون الىكس 
صحا فالموقف السلي الذي وقفه الغرالي من الفلاسفة يبلغ حداً من الاحتدام 
مت 1 س غرف رال ونقسه العالىة . انه بلا شك ذلك المذاب 
الداخلى الدي كان يعانبه » والذي يتخذ طابع الجدل الكلامي في مؤلفاته . 
وهذه الناقشات الكلامية لا تشتمل على اقل من اربع مؤلفات › باجم الغزالي 
فما تباعا الامماعبلىة “ والنصارى “ والإباحبة واخراً الفلاسفة . وزد فی 
العحب ايضا تلك الثقة التي بولا الغزالي لمنطى ا0 
الوصول الى غاية محاجته ني حين انه هو نفسه لا يؤمن بجدوى المنطتى والعقل 
لوغ الحقىقة . 


۴٣‏ س يدو ان الفكرة الت أوحت للغزالي تألىف کتابه الذي يناقش به 
الاسماعبلبة (ويسسما «الباطنمة») على اتصال وثبتق بشؤون السلطة السياسة ٤‏ 
نعى بذلك انصراف الخلمفة العباسي المستظمر > واهتامه في اظمار شرعبة 
ا للخلافة ضد ادعاءات الفاطمان وز تمم ( من هنا علنوات « کتاب 
المستظمري » ) ولقد عالج « غولدزهر » هذا الكتاب ونشر قسما منه ( عام 
(۱۹11٦‏ . ولا كانت النصوص الاماعبلىة مجمولة في ذلك العصر ولم يعرف 
أي من كتاباتما لا بالعربية ولا الفارسبة فان الناشر ! جد مانعا من موافقة 
الغرالي على آرائه اما الوم فان هذا الموقف قد تغسر . 


ولشد ما يصطدم البعض في رؤيتم الغزالي وهو باجم مجدلبة عنيفة 
فکكرة” هي في جوهرها فكرة تأويلمة . ذلك انه غابت عن ذهن الغرالي 


= استقى النص‌من‌نسخة اخرى خاصة ار أن امم الرسالة اللدنة وقع خطأً, فده الاحثالات كلما 
معقولة . وع كل فان كلمة د كشف » ل ترد في النسنخة التي اثنہت الينا اطلاقا , ونص الرسالة 
اللدنىة في الفقرة الاولى يتكل عن العم اطلاقا لا عن الكشف . 


۲Y۵ 


الآ فاق التي تد اليما التأويل الاسماعبى ٤‏ کا غربت عن باله فکرة ة العم الذي 
بنتقل كالإرث الروحي الى ورثته . فالغزالی لا بريد ان بری فی کل « تعلم › 
سري لمذهب من المذاهب ٠‏ او لمعنى دقيتى لا يظمر ولا يتضح القاس › 
فیقتضی مرشداً ملا “ او إمام) » لا برى في كل ذلك الا مذهباً دف 

التكط والسبطرة [ بالعنى السبامي ] . ار معلى الإمامة بالدات هو ما 
غرأب عن بال الغزالي » کا غاب عن ذهنه ما تشترطه الولادة الروحية وما 
تستند اله من اسس ممتافزيقة . ولقد أ شرنا اعلاه الى نصوص الام الشعة 
التى تبحث في « عل القلب » والتي كان من المقدر طماان تقع من الغزالي موقم 
الرضى لو انه اطتلم علبما . اما الكتاب فمو لا يتوسع الا بالفكرة التي يكن 
للاموتي سني يتقمد بالاسلام المحنىف > ان يكو نها عن الباطنية . ولكن بعسد 
ان اهتدينا الآن الى وجود ردود اسماعبلمة كثيرة على انتقادات الغزالي يصح 
من الضروري اعادة النظر في عمل هذه المسألة . ولقد قام بالرد على الغرالي 
« الداعي » المي الخامس و سندنا على بن مود بن الولید ¢ ( المتوقي عام 
۱۲۱١ |۲‏ ) + ني کتاب له بعنوان « دامع الباطل » وهو بيقع في تجلدين 
مخطوطين من ألف وخسماية صفحة . واننا نۇ كد ان في دراسة هذا الكتاب 
ومقارنته مم نص الغزالي فائدة جلىلة . 


اما الكتاب الذي يناقش فيه الغرالي آراء النصارى فمو ا شاءه الغزالي 
و رد جيل لإلوهية المسسح » يستند فبه ابو حامد الى ما جاء في الأناجيل من 
نصوص واضحة بيَّنة . ومن العجب ان لا يعلى الغزالي في كتابه هذا كبير 
الأمة على وجوب التوحبد » وخطر تشيبه الله بصفات الخلى » فى حين انه 
يعمل على إثبات طريقته الخاصة التي تقوم » هنا ايضا »> على هذا التناقض › 
وهو : عدم القبول بغير العمل والعقل هاديين ومرشدين في تأويل النصوص 
الاتجبلىة . وهذا بلا شك احتجاج ١‏ انجبلي » على مبادىء الكنيسبة ولكن 
علبنا ان نقابل نتائجه بالتأثبر الآخر الذي احدثته المسحة بتغلغلما »> بعداً 


۲۷٦ 


عن کل‌نقاش ومحاجة٤يي‏ تبارات روحبة اخرى في الاسلام: علد الاس ماعلىة؛ 
والسهروردي ؛ وابن عربي ؛ والسمناني وغيرم , لقد ألمحنا هنا الى تلك 
المسبحبة التي تغلغلت في الغنوص الاسلامي والق > اذا ريطت بالفنوص مناه 
البسمط » تختلف بذلك عن المبادىء والعقائد الرسمية الى اجا الغزالى . 
ويكلمة واحدة هي مسيحة تسربت فى « الفلسفة النبوية » متابعة؛ کا رأيناء 
فكرة النبوة الققة حی خامم الأنبىاء ومنه الى دور الولاية الذي يتبعه . 


وة كتاب جدلى آنخر ( كتب بالفارسية هذه المرة ) لا شك بأن الغرالي 
قد كته بعد عودته الى ندشابور ويخصصه لناقشة الاباحة . وهم طبقة واسمة 
تضم الصوفبان عن« والفلاسفة المتنقلين»ومختلف انواع المراطقة ومللمم, 
ونستطيم القول ان الاباحبة الذبن قصدم الغزالي م قوم على شاك اولماك 
الدبن اطلى علمم ٤‏ ألمانىة ف ‌القر نين السادس والسابم عر Schwûrmer ıl‏ 
أي المت وسين كذلك هناء فم يتورّع البعض عن اطلاق افظم التم الأخلاقة 
تم بها من لا مجاريه فكراً وعقيدة . 


في الواقم ان وقع هذه المۇلفات مىعا کان ضعىفا ولا كن مقارنتما 
من حسث الأهمة » بتلك الممة الو تی اقدم علمہا الغزالي في کتاره الكار الذي 
هاجم فبه القلاسفة وعنوانه « تهافت الفلاسفة » . ان كامة و مهافت » توخذ 
على عدة معان تختلف بشكل دقمتق فما بينما . فقد ترجمت الى الفرنسية يما 
بقابل : الاىار » والسقودل “ والدمار “٤‏ وحديثا نقلت بعنى عدم التلاحم 
]ncohérence‏ وهو معنی شددد التحرید والمود . ئي الواقع ان الحالة التي 
یدل علا هذا الاسم اللفظطي ( وهي الصيغة السادسة من عل المرف في 
العربمة “ التي تتضمن فكرة المادلة القامة بين مختلف اجزاء الكل وهو وزن 
و تفاعل » ) كنما ان تقرجم على الاصح هنا على اا تدمير اللامفة يمم 
dڪعض uo - destruction des philosophes‏ . وهنا“ بشکل خاص ٩‏ بنفجر 
تناقض الغزالي . فو بالرعم من اقتناعه بعدم اهلنة العقل وكفاءته املوغ 
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النقين جد تفسه ٤‏ على الاقل › »> على بقين من تقويض ةين الفلانفة وذلك عن 
طرتى الجدل العقلي نفسه . لقد کان ابن رشد متنب) لا في هذه القضبة من 
نقض ذاتي : فاذا امنا بالعجز الكامل للعقل > فان هذا العجز يد الى قعل 
النفي بحد ذاته > ذلك النفي الذي ينفي به العقل ذاته . وا سوت رد ار 
رشد على الغزالي بنفي النفي فکتب عن « التدمير الداتي للتدمير الداتی » فى 
كتابه الشير د تهافت التهافت » . 


لقد بذل الغزالى كل ما أوتي من جد لكي يبرهن للفلاسفة ان البإرهات 
الفلسفي لا يبرهن على شيء . ولكنه لسوء الحظ »› اضطر ان يبرهن على ذلك 
ببرهان فلسفي بالدات . باجم ابو حامد مىدا الفلاسفة القائل بقدم العال › 
وهو لا رى ني مبدأً فيض العقول الا زعا من الحاز والاستمارة ٤‏ وهو مبدا 
قد غاب عن الغزالي ما فبه من الجال والدقة . كا برى ان الفلاسفة عاجزون 
عن إقامة الدلبل على ضرورة وجود الحالى »> وان الله واحد > وانه لىس 
جسم ٠‏ وانه علم بالاشباء الحارجة عن داته . ثم عضى الغزالي قي اندفاعه هذا 
حت يدحض حجج الفلاسفة التي تبرهن على وجود جواهر روحانية لا تزول > 
في حان انه هو نفسه یضطر في مکان آخر الىالقول بروحانىة النفس وخلودها. 
الكائن الروحي عند الفلاسفة كائن يعي ذاته بذاته ٤‏ ویعي وعبه نمذه الذات؛ 
وهذا ما لا عكن للحواس العضوية ان تقوم به . بحسب الغزالي : نعم“ ولكن 
معجزة قد تحدث في هذا الصدد ! 

هنا بالذات تكن قرارة تفكر الغزالي . ان حجر الزاوية في انتقاده هو 
النفيالاشعري لدأ العلتة؛ ومن ثم لمداً ابن سينا الذي يبي وجود المىكنات 
التي لا قدرة هما على الوجود بذاما > على ضرورة وجود المندع الدي يعوض 
علا عدم الوجود . عند الغرالي تل الحوادث الطبمعية المتتابعة كلا نظاما 
حداً دته ل الاهة . وهي باستطاعتما لو شاءت a‏ 
تردد . وينفي ابو حامد کل فکرة تقول بدا داخلى ( جو ) للوحود ٤‏ 
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أو بضرورة داخلىة . فالفلاسفة يؤكدون > مثلا > ان ادأ الذي محدث 
الاحتراى هو النار “ وهو يحدث ذلك من طبیعته ٩‏ ولا مکنه ان.لا محدثه . 
ولكن الغرالي نكر هذه الضرورة ومجب بأن فعل النار حب ان دعود 
E Mag‏ 
خو”ّلنا الملاحظة التجريبية ان نقوله هو أن احتراق القطن مثا محدث عندما 
يلتقي القطن بالنار > وهي لا تثبت لنا ان الاحتراق حدث بفمل التقاء القطن 
والنار ولا بسب آخر , 


وأخيراً فان الفلاسفة خط ن > > في رأي الغزالي » عندما بنكرون بمث 
الأحساد والحققة الحرفبة لوجود الجنة والنار ؛ وعندما لا بقرون بالمعاد 
الا بالنسبة للذات الر وحية التي هي النفس . هنا بالذات جابه الفكر الاسلامي 
إشكلا معقداً لن يسير نحو حله الفلسفي الا من خلال مؤلفات السهروردي 
وخلفائه ٤‏ بالارتقاء الکىذو ن Ontologique‏ لمال امال ؛ المتوسطل بين الال 
ا لحسي والعام الفكري الحض. بعالم المثال هذا نتخلص من هذه المشكلة برفضنا 
على حدر سواء لاروحانبة ابجردة الى قال بها الفلاسفة (او استعارات المعتزلة) 
ولرفبة النص الذي تسك به الفقياء » لكي نتفهم مقابل ذلك ماهية « الحققة 
الروحبة الحرفمة € ل المعاد القرآني ولارؤی النىوية . لدلك سوف ندحض 
املا صدرا الشيرازي أقوال ابن سينا والغزالي على حد سواء فما يعلق بهذا 
المدأً بالذات . 


ه - قد يكون في هذا الحل المنفذ الذي ل بلاحظه احد حت ‌الآن والذي 
يعمد الى نتائج انتقادات الغزالى نسيتما الحقمقمة من التأثير . فمن اللغو الباطل 
ان نقول ان Ml‏ بعد الغزالي قد قّض ها ان تنتقل الى غرب المالالاسلامي› 
ا انه من الخطأً ايضا الزعم بأن الفلسفة لم تقم ضما قافة بعد تلك الضربة الي 
وجما ها الغزالي . فقد بقبت الفلسفة مزدهرة في الشرق وكان تزعزعما على 
حد من الضف حىٹ اننا حد حن أامتا هذه فلاسفة يدون ببادىء ابن 
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سنا ؟ والمؤلفات الكرة فى مدرسة اصفمان تدل على ان القضية لا تتعلق لا 
فلسفة ئوفىققىة « Philosophie de compromis‏ ولاب« أعال ال ملخصن ( 
ll “ Travaux d’épitomistes‏ تتعلى > على وحه التحديد » ذه « الفلسفة 
النوية » التى لنصنا ها في اول الكتاب والتي بانطلاقما الجديد »> في ابران في 
القرن السادس عشر » تعر لنا » نظراً لإفلاس النقد الغزالي > عن الاسباب 
التي تجعلنا نجزم ان مصير الفلسفة الحقيقة الأصيلة في الاسلام “ تلك الفلسفة 
التي لا عكن ان تنشأً الا فى الاسلام > لا يكن ان تأخذ مجراهها الا في 
محبط شيمي . 


بعد الغزالي عاود « الشهرستاني » بدوره > بلغة المتكل الفطين » المجوم 
على القلاسقة انان لا سا ابن سنا ؛ سواء كان ذلك في كتابه القبَم « الملل 
والنحل» أم في كتابه الذي ل بزل خطوطا والذي بهاجم فه الفلاسفة «مصارع 
الفلاسفة » او فى « نهاية الاقدام » وهي رسالة له عن العقائد . وقد قام بینه 
وبنن الفبلسوف الشبعي الكبير نصير الدين الطوسي ( المتوفي عام ۷۲ | 
) مرافعات ومناقشات كثبرة دافع فما الطوسي عن موقف ان سسنا, 


اما الكتاب الذي کان له في الواقم تأثبر بن" فلم يكن كتاب « تهافت 
الفلاسفة » بل كان كتاب الغرالي الكبير « إحباء علوم ادن »› وهو مۇلف 
غني بالمواقف التحلبلىة الصادرة عن التفكير الروحي العستق ؛ مثال ذلك تلك 
الصفحات التي تبحث في « السماع » . ولا بتردد الشعة عن الاستشہاد هذا 
الكتاب والاشارة اله > وقد أعاد « محسن الفمض » > وهو أشهر تلامسذ 
الملا صدرا الشيرازي “ نسخ هذا الكتاب وجعله ملامًا للفكر الشعي (وجعله 
بعنوان « الحجّة الببضاء » ) . وبي الواقع فان ما سوف ”ييز الحاة التأملية 
والروحبة في القرون التي تلت ؛› لا سما في ابران »> لم تكن انتقادات الغزالي 
للفلاسفة » ولكنه إحماء او إصلاح من نوع آلخر؛ داك الذي عزم السهروردي 
على القمام به . عند ذلك لا يعود هناك من قباس اقرن : إما ان يكوت 


۸۰ 


المفكر فىلسوفا »> وإما ان يكون صوفا » إذ لس بالامكان ان بكون المرء 
حقا واحدا من هدن دون ان بكون الآخر ني الآن نفسه . وهذا ما شىء 
نوعا من الرجال الروحبين تفرض علم الفلسفة واجبا ل تفرضه عى غيرم . 


علبنا أخيراً ان نذ كر شا من تعالم بعض المتصوفين الكبار » وعا كان 
ذلك الإحباء الروحي الذي قام به السهروردي . 


Se 
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الفصل السادس 


التص ر ف 
- ملا حظات أولية 


١‏ كامة « صوفى » العربمة مشنقة » بحسب الاشتقاق المتعارف عله 
عموما » من الصوف . وبريد هذا الاشتقاق الذي لا بزال يؤخذ به ان يمح 
الى عادة الصوفين فى لبس الخرق الصوفبة السضاء وتمزم بها . فاستع اها 
إذن قد » وهي لا تحتوي » من حسث اشتقاقما “> أي معنى“ خاصا بالعقيدة 
اني تيز الصوقية عن بقية الفرق في الالام . ومصطاح صوفي يشير الى يموع 
النساك والروحانمان الذين اشتغلوا « بالتصوف » . وكامة « تصوف » هي 
الاسم اللغوي للصبفة الخامسة المتفرعة عن الجذر صوف ( ص و ف ) > وهي 
تمني الاشنخال بالصواي وتستعمل ا وحدھا ( قارنہا بکامة 

شم الإشتغال بأمور الشعة ؛ وتسنحن الاشتغال بأمور السنة ). ومة تفسير 
نخر “ يمدو أكثر قبولاً للوهلة الأولى ٤‏ بعتهر هذه الكامة منسوخة عن كامة 
Sophos »‏ » البونانة٤وتعني‏ حكم .ومع ان هذا التفسير الأخير لم بلقى رواجاً 
لدى المستشرقين إلا أن البيروني ( من القرن الراإبع ه | العاشر م ) ( انظر 
الفصل الرابع “ ٠‏ ) يشبتما عنده ( نفس الفصل . كامة فبلسوف ال أخوذة عن 
كلمة « ممما » النونانسة برغم تغابر حرق ٠‏ « الصاد » و « السين » 


A۲ 


في كلا الكامتين : تصوف وفبلسوف ) . وما يكن من أمر فان علينا اث 
نتذ كر دان مرونة النحويين المرب عموما في اكتشاف اشتقاق سمي" لكلة 


مستورده من الخارج ن 


۽ - والتصوف باعتباره شاهداً للدبن الصوفي في الاسلام > هو ظاهرة 
روحىة لا تقدر . فهو اول وقبل كل شيء > إمُار لرسالة النبي الروحانة 
وجد مستمر لعدش أغاط الوحي القرآ ني عيشا شخصا عن طريق الاستبطان. 
فالمعراج النبوي ٠‏ الذي تعرف به الرسول على الأسرار [ الغبوب ] الالمة ٤‏ 
بظل النموذج الأول الذي حاول باوغه جيم المتصوفين واحداً بعد الآخر . 
فالتصوف هو شہادة لا تنکر › واعتراض ساطم من الاسلام الروحانی ضد کل 
نزعة حاولت حصر الاسلام بالشريعة وظاهر النص . ولقد ترصل في تفاصيله 
الى تنمة تقنىة ة٥‏ روحانية خلقت بتقدمما ودرجات ا وحاصاما 
مىتافىزيقا كاملة عرفت باسم « العرفان » . واذن فان ثنائىة الشريعة والققة 
هي أمر اساسي اة وعقمدة الصوفبة “ او قل » ليكون الكلام أدق وأم» 
تلك الثلائىة ( بدلا من الثنائىة ) المكونة من الشريمة (النص الظاهر لاوحي) 
والطريقة ( السبيل الصوتي ) والحققة ( الحققة الروحانية كإنجاز [ تحقيق ] 


ل © 


شخصي ) . 


وهذا بالذات هو ممل الصعوبإات الى كان على الصوفىة ان تواجمہا خلال 
القرون الطويلة من قبل الاسلام الر“مي من جمة » وهذا ما يطرح من جهة 
اخرى “ مسألة معرفة ما اذا كانت ثنائىة الحقىقة والشريعة » التي توصل اليما 
« الطريقة » ؛“ بدعة خاصة بالطريقة نفسما ام انها شرط لازم وأسامي في 
الاسلام ؛ هذا الاسلام الذي وإن كان لا حمل اسم « التصوف » ولكنه مع 
هذا إسلام روحانی . وعلی کل فان الاشارات الى بعض مذاهب کبار أساتذة 
الصوفىة > وهو ما سنقوم به أدناه » ستضعنا في مواقع الشيعة الأساسية › 
وأمام فلسفتمم النبوية . وتشر هذه الملاحظة سوال ذا أهمية كبرى ولكنه لا 


AY 


مكن طرحه إلا بشرط ان تكون لدينا معرفة عمبقة العام الروحاني الشعي ٤‏ 
وذلك لأن « ظاهرة التصوف » ٠‏ لا تبدو على نفس الطريقة “ اذا كان الذي 
بعيشما م شبعة اران ٤‏ کا تبدو لدى الاسلام السنة الذين يظمر أنهم أقرب 
بكثير الى هوى المستشرقين . 

إلا أننالا نستطيم هنا ولسوء الحظ > لا ان نوسع المسألة ولا ان نحلّماء 
ولكنا نستطيم “ في أضعف الاحجالات »> ان تيدي بعص الاعتىارات لحد 
من تعقمد هذا الموقف. وييدو من بعض القضايا التي جمعناها أعلاه ( فى الفصل 
الثاني ) على ضوء « الفلسفة النبوية » ٠‏ ان الصوفية نشأت فجاأة . وهذا أ كيد 
فما بعلت بالتصوف الشيعي ( فكل جد حيدر آملي وتأثیره حت أیامنا هذه 
يى فى هذا الاتجاه “ومن جتنا فلقد الختا تماما أعلاه (الاسماعبلية والتصوف) 
على ظاهرة اتصال الاسماعبلية بالتصوف ) . ولكن واقم الأمر هو ان العدد 
الأ كبر من متصوي القرون الطويلة ينتمون الى العالم السني . وأكثر من هذا 
فإةا نلاحظ في العام الشعي تكته) حول الصوفبة يصل الى حه الإنكار > 
ليس في جانب « هلاه “ » الرسمبين الذبن يثلون الشريعة وحدم + ولنا 
من جانب الروحانبين الذين يستندون في عقدتيم الى تعالم الأَنة ايضاً . قم 
يتكامون بلغة الصوفىة وييشرون بنفس المىتافيزيقا الحكىة اللدنية» إلا انهم لا 
يقباون الصوفبة ويبدون اتجاهما تحفظا شديداً . وها النموذج من التشم 
الذي لا بزال مستمرا في أيامنا هذه٠هو‏ الذي يطرح هذه المسألة التي يستحيل 
التملص منما . 

٣‏ - ثة توضبح اول ذو مغزى كبير. فأول من أطلق علمهم اسم الصوفة 
كانوا جماعة من الشمعة الروحانين من اهل الكوفة في اواخر القرنين الثاني 
والثالث للجرة . اشتهر من بينهم شخص امه « عبدك » ) خبرنا بذالك 
نص لمن القضاة الهمذاني ( ٠۲٠‏ ھ | ۱۳۱ م ) . قول : « فأما من حج 


, الملاها : جم كلمة « ملا > الفارسية‎ )١( 
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على طريتى الله في المحقب‌السالفة ومن‌الاجيال الأولى فلم يعرفوا بام التصوفين: 
فالتصوف كامة م تنتشر إلا في القرن الثالث ه التاسع م . وكا اول من 
عرف ذا الاسم ف بغداد» رجل امه «عبدك الصولي» ( توفي سنة 11°[ 
AYo‏ م ( ° ولقد کان شا کسیرا ک) بقال ٤‏ متأخراً عن الجشسد واستاذه 
سري السقطي "“ . ولكن هذا لا ينم اننا نعلم ان للإمام الثامن على الرضا 
( توفي سنة ٠٠۳‏ ه | ۸٠١‏ م ) ٠‏ الذي كان عبدك معاصراً له» أحاديث بالغة 
القسوة على الصوفىة . ومنذ نهاية القرن الثالث ه / التاسم م كان يبدو انف 
آثار التصوف الشعي قد انمحت » حتى ظور سعد الدن حوية فى القرن 
السابم ه أ الثالث عشر م“ وظور اساتذة آخرين في التصوف الشعي: حدر 
ملي > شاه نعمة الله ولي الخ » من الذين تتابعوا واحدا تاو الآخر حتى 
تاريخ النهضة الصفوية . 

۽ - ولا بد لنا من ان تعرض الى العديد من الاعتارات : فاذا تمسكنا 
اول بفكرة الولاية التي هي من صمم التشمم؛ واذا لاحظنا التغير الذي تتعرض 
له في التصوف السني» في مؤلفات استاذ كير كحكم الترمذي ( أدناه الفصل 
السادس »› ٣‏ ) نفهم كيف ان في الأمر ما يفسر إنكار أَمة الشعة الصوفية 
او لبعض مدارس معينة منما على الاقل . فعقيدة الولاية عند هؤلاء الأخيرين؛ 
تثبت مرور الولاية الى الاسلام السنة > وتعطبل عل الامامة عندم ولو أدى 
ذلك الى القول بعلم امامة بدون امام ( تماما مثل تلك المفارقة التي تقول بعل 
e‏ 


ونحن لا نستطيم ان نؤكد ان إنكار الأمة طمذه المدارس؛ هو الذي سيب 


)١(‏ سري السقطي : « سري بن المغلس السقطي ٠‏ كنيته ابو الحسن . يقال انه خال انید 
وأستاذه . صحب ممروفا الكرخي . وهو اول من تکل بىغداد في لسان التوحيد وحقائی 
الاحوال . رهو إمام اليغدادين وشمخېم في وقته ٤‏ والنه بتتمي أمكثر الطقة المائية من المثابيخ 

المذكورين في هذا الكتاب » . عن « طبقات الصوفية » السامي , ط مصر . ص ۸) : 
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احتفاء التصوف الشعي. فشمة عاملان ثابتان: الاول هو وجود تصوف شعي 
علنی منذ القرن الثالث عش الملادي الى أيامنا هذه» والثاني هو ان (الأنساب) 
في أغلب الطرق الصوفمة “ تبتدىء من احد الأعة . اما الذبن اک راع 
هذه الأنساب تار خا » فلم يلتفتوا الى انه كلها كانت هذه الانساب أقل 
تارتخىة » كلما بدا وبان قصدها الى ان تعطي لنفسما نسبة روحية الى احد 
الأنة الشمة » واضحا وقويا . ولا بد من ان يكون ثة سبب مذا . وهناك 
أخبراً وحه لا محوز اهاله . فمن المىكن تفسير اختفاء آثار التصوف الشعي 
المرئبة لفترة من الزمن بمجيء السلجوقمين في القرن لارا 
بغفداد ( اعلاه الاشاعرة ) مجبرين الشعة على التزام التقية الت سنا الأمة 
انفسهم › ولذلك فلا بد من ان نلةنم التروّي ی كاسنا وال أقفي ضحد 


SG GE‏ فى الملحوظات 

الأولبة ( الفصل الثاني > ٠‏ ) الى ودج روحي شعي خاص ؛ وهو ودج 
وإن كان لا بعود الى الشعة لاان ى باي اا . فما كان السهروردي 
ولا حدر آملي ولا الفلاسفة أمثال المير داماد وال لا صدرا الشبرازي ولفيف 
سوام ؛ بأصحاب طردقة ولا كانوا تايعين لطريقة صوفة . ( ولنذكر ارف 

كامة « طربقة » تعني « سبل روحي » › وتازم ڪدذلك للاشارة الى حجعل 
هذا السبسل ماديا ماموسا في أخوة او طريقة صوفبة ) . ويمدو ان اول ما 
تقص د اله الانتقادات الشعة هو « التنظم الطرىقي » للتصوف وتوايعه : 
ا لخانقاه ( الدر ) > والثوب الرهباني > ودور الشبخ الذي برمي الى الحلول 
محل الامام > وخصوصا الامام المستور › المعلم والمادي الداخلي غير المنظور . 
ولا بد من الاشارة الى ان العلاقة المعاشة مع الشريعة في التشيم ( خاصة وانه 
يشكل أقلية ) ليست هي نفسما لدى السنة . ومن هنا فان التشيع هو بذاته 
طريقة روحبة » نعني تعليما . وبالطبم فان مجتمعا شيعا ليس مجتمعاً من 
المعلتمين ( اذ ان ذلك مناقض لفكرة التعلم ) ولكن الوسط الشعي هو 


۲۸٦ 


وط تعلىمي « وي ٤‏ . فالشعي بإخلاصة للا المعصومين ؛ بتلقی ملم 
التعلم الدي بربطه برباط مىاشر بالمام الروحاني ئي د البعد العمامودي » بدون 
ان يضطر لادخول فى طريقة منظمة کا هي الحال عند السنة . 


ولنفهم مل الظاهرة فانه من المهم ان تلاحظما في مختلف صورها . وفي 
مقابل الطرق والأًخوبّات السنية » توجد طرق صوفية شيمية ليس ها تىظم 
خارجي ( فلاينشا في ابران الحالبة طربقة شاه نعمة الله وتشمبانجا العديدة 
وطر دقة Zaki‏ الخ )... ولكه من الضروري كذلك ان نتکل عن المدید 
من الطرتقالتى ليس ها عند الشرمة تنظم خار جي وحتى ولا تسمية. فوجودها 
روي محض پعنی انها تنملتی بتعلم شخمي لشیخ بکون اسمه مطوبا في 
بعض الأحبان عندما يتعلتى الأمر بهذه الشخصبة او تلك ؛ ثم لا يبقى في 
غالب الأحمان أي أثر مكتوب . ولدينا اخيراً حالة العويسيين الذبن تذتهي 
تسمىتېم الى الىمني عويس القرني › وهو من اول اوائل الشعة الدين عرفوا 
الني وعرفېم بدون ان بلتقوا ابداً . وتره كذلك أسماء الذبن م يكن هم 
استاذ نسي و مرئي“ ولکلېم تلقوا کل شيء من‌دلمل شخصي روحاني؛ 
وهذا بالتحديد؛هو معنى الاخلاص للأية ومعنى ما برمي اله هذا الاخلاص. 
وبعض العويسان مشورون اما . وقد وجد بعض منم بين السنة ولکن 
العدد الأكبر منهم شيعي . 


٦‏ - بعد هذه الاعتبارات كلما ؛“ بقتضي الاعتراف ان التأريخ للتصوف 
فی صلته بالمظاهر الاسلامة الروحبة الاخرى التي سبتى لنا تحليلما في هذه 
الدراسة » هو عمل ذو صعوبات جمة . وبالطبم فان تبیز حقب کبری یظل 
مكا . اما الأتقاء من نساك الرافدين “ والذين اخذوا امم الصوفيين ٤‏ 
قىقودونا اى مدرسة يغداد . وني مقابل هذه المدرسة كانت مدرسة خراسان؛ 
ومذهب بعض كار المعلمين ممن سنذ كرم بعد قلسل “ تعلن عا یکن اف 
بسمى فما بعد «يستافيزيقا التصوف» . ولن تفعل القضابا الأساسية الي سلشير 
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الما “ أكثر من ان تعود بنا الى ما تعامنا معرفته في التشيع : مثنوية. الشريعة 
والخقىقة والظاهر والماطن‌وفكرة دور الولاية الذي ل٤ ٤‏ التاريخ القدساني؛ 
دور النبوة "“ . أما فكرة القطب الصوفي لدى السنة فليست سوى نقل 
لفكرة الامام عند الشبعة “ وأما الحدود الصوفية الباطنية التي يمحتل القطب 
الرانن ما فتظل تفترض في جمسع الأحوال فکرة الامام . وة وقائم 
كشرة ستجعل من هذه المسألة المطروحة هنا اثر الجاحا عندما سبتطرق 
الجزء الثاني من هذه الدراسة للحقب للمتأخرة من التشع وخصوصا مذهب 
وتأثير مدرسة إن عربي ( المتوفي سنة ٠١٠١‏ ) . 

ولسوء الحظ فان الجال الضتى المحدود هنا لن يسمح لنا بمناقشة النواحي 
التي ذ كرتا بعض الشروحات العامة على الصوفبة ( أثر الأفاوطينىة ؛ العرفان» 
التصوف المندي الخ ... ) لا بل إنتالن نستطيع الاشارة إلا الى بعض 
كار الوجوه الصوفبة »“ فالغّاب اذن كثيرون > نعني أنه لن یکنا الکلام 
عن الكثير من أساتذة الصوفبة ابتداء بالخواجه عبد الله الأنصاري الحيراقي 
( ۳۹۹ھ | ۱۰۰۹ م - 44۱ هھ ۱۰۸۸ م ) الذي احتفل بالذ كرى التسعیاية 
لوفاته ني کابول مۇخراً في صیف ( ۱۳۸۱ هھ | ۱۹٩۲‏ م ) . 


۲ - أبو بزيد البسطامي"' 


١‏ - ھو اہو بزید طىغور بن عيسى بن سروشان السطامي . بتحدر مسن 


)١(‏ ولکن انظر « غولدزہر » ( كتابه المقمدة والشريعة في الاسلام »> ص ٠٠٦١‏ من 
القرجة المربية ) فمو يقول: « وقد أمكن تقسمالصوفبين من ناحية علاقتمم بالشريمة الى فريقين: 
أتباع الشريعة ئة ۷0[ والمنكرون هما #ائآ 40 » . ثم يضف انه حت الفنوصيورت 
قد وقفوا حبال الشريعة موقفين متناقضين . فاذا صح كلام غولدتسممر كان كلام المؤلف هنا غير 
منطبق الا عل فريى واحد من الصوفة , 

(۲) طبقات الصوفية ص ٦۷‏ . 
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سلالة مزد كہة قريسة إف أن سحدہ ا کان زرادشتاً واعتنی الاسلام . 
قضی ابر بزید القسم الاکید من حیاته في بلدته "بستطام (ولیس پستطا)۰ ۲ 
في شمالي شرق اران ومات هناك حوالي سنة ٣٣۲‏ او ٣١١‏ | ۷ م 
وقد اعتبر ٠‏ بح > واحداً من اکبر من أنتجېم الاسلام من المتصوفين خلال 
قرون طويلة . ولقد نال شمادات إعجاب كثيرة من شخصات متفاوتة عل 
تعاليمه التي جاءت تعبيراً مباشراً عن حياته الداخلية پدون ان بلعب دور 
الواعظ العام او يقوم بنشاط او يتحمل مسؤولية. والبسطامي ل بترك اي أثر 
مكتوب . اما الأسامي في تجربته الروحبة فقد وصانا على شكل قصص او 
حك او مفارقات جمعما تلامىذه المباشرون او بعضٴ من زائريه ٤‏ وهي في 
ملا ذات قممة مستافيزيقة وروحانىة لا تقدر . وقد عرفت هذه المح في 
تاریخ الاسلام باسم « الشطحات »“ وهذا المصطلح د« شطحات » صعب الترحجة 
الى القرنسىة ولكن يتضمن فكرة الصدمة التي تشدّه . 


۲ = وبين تلاميذ ابي يزيد البسطامي ٤‏ جب ان نشير بشکل رئيسي الى 
ان حه ابو مومی عیسی بن آدم ( وهو أبن أخره البكر آدم ) ٤‏ اد بواسطته 
عرف شيخ بغداد الكبير الجند مقالات ابي بزيد وترجما الى العربمة وأصحا 
بشروح لا بزال قسم منما حفوظا (في كتاب امم للسراج) . ومن بين زواره 
نستطيع ان نذكر أبا مومى الدابيل""' (من دابل في أرممنا ٩)‏ وابو اسحتق 
ان هروي ( تاميذ ابن أدم ) ٠‏ والصوفي الارانى الشير امد بن خضرويه ٤‏ 
وقد زار أبا بزيد خلال ححته الى مكة . اما أم وأ كمل مرجع عن حباة 
اني بزید ومقالاته فو « کتاب النور فی کلمات آي بزید طبقور » محمد سلجي 


)١(‏ ولكن انظر ارجم السابق رانظر « معجم البلدان» ج ۲ ص ٠ ٠۸١‏ في ترد 
کسر الباء , 

(۲) ولكنه « الديبلي > في « طبقات الصوضة » ص ٠۸‏ و٣۷‏ » وكذلك في رواية السبلجي 
في كتاب النور . انظر تعلبقنا التالى , 


۹ تاريخ الفلسفة الاسلامية ۲۸۹ 


وني سنة 6۷٩‏ ه | ٠١۸4‏ م٠‏ طبعه عبد الرحمن بدري ف ‌القاهرة سنة .۱۹4٩‏ 
ولا بد من ان نضف الى ذلك مموعة الحك التي جمما روز هان الباقل‌الشيرازي 
وأرفقما بشرح شخصي جداً ضمن ما خصصه لشطحات الصوفة توما ٤‏ 
( والطبعة الابرانبة قد الصدور ) . 


۳ وة وجه أساسي في مذهب هذا الصو الابراني الكبير کا يظهر من 
خلال قصصه وشطحاته . فلدبه وعي عبت للشرط الثلاثي للوجود خلال 
أشكال ثلاثة : الأنائىة ( صورة الانا ) ومن خلال صورة الأنت ( الأنتىة ) 
ومن خلال صورة الهو ( الموّبة ) . ومن خلال هذا الترتيب لوعي الوجود› 
يتحد الالمي والانساني ويتبادلان في فعل متعالر من احة والعشق . وفى 
الطريقة التي يصف با ابو إزيد المراحلالتي قطعما حتى بلغ هة التحقبق‌الروحي 
لمم كثيرة. ونحن هنا لا نستطيم ان نورد منها الا نصا واحداً على سبل المثال: 


« ولقد نظرت الى ري بعين القن بعد ان صرفني عن غيره > وأضاء في 
بنوره فأراني من عجائب سره» وأراني هو ته » فنظرت ویته الى اائىق 
فرالت : نوري بنوره وعزتي بعزته وقدرتې بقدرته » ورایت آنائیتي هوبته 
وأعظامي بعظمته ورفعتي برفعته. فنظرت اله بعين الحى فقلت له من هذا ؟ 
فقال : هذا لا أنا ولا غيري [ ...] فاما نظرت الى الجتى بالحتى > رأيت الحتق 
الحتق فبقيت في التق بالحتى زمانا لا نفس لي ولا لسان ولا أذن لي > ولا عل 
حتى أن الل أنشأً لى عام من عامه ولسانا من لطفه وعتا عن ورو" , 


۳ الجنيد 


١‏ - ولد انيد ( ابو القاسم بن مد بن الجنيد النز“از ) > وهو من أصل 


)١(‏ انظر «كتاب النور في كامات ابي يزيد طيفور » للسملجي ص۸١٠‏ من تشرة عبد الرحمن 
بدوي . والحديث مروي عن تمد بن عبداث الشرازي المتوفى سنة ۹ ٤‏ ھ باسناده الى مظفر بن 
عيسى المراغي عن شنذبين عن ابي موسى الديبلي يقول معت أبا بزيد يقول . 


۳۹۰ 


اران في نهاو نید وأمضی حیاته کلہا في العراق» او پتعبیر أدق ٤‏ ی بغداد ٤‏ 
حيث توق فیا في السنة ۲۹۷ ھ | ٠١ ٠٩‏ م ٠‏ وفيهاا تلقتى التعلم العرني على 
واحد من ابر عاماء تلك المحقىة : أو ثور الكلي » وتع رف على التصوف 
بواسطة عمه سريٴ السةطي وبعض أساتدة الصوفىة الآخرن من أمثالالحارت 
امحاسي ومد بن على الكساب ب الخ ... کان تأثر الجنمد في حساته مثانا کان 
بعد ماه > كبيراً جداً > حت لقد وسم الصوفة بشکل ی جداً . ولقد 
وضعته شخصدته ومواعظه و کتاباته فى المرتمة الاولى بين الصوفة الدبن انوا 
يدعون ب « مدرسة بغداد » فكان يدعى بشخ الطائفة , 


وصلنا من أبحاث الجنيد خسة عشر مبحثا بينما قسم يتكون من رسائل 
كان يتبادها مع بعض كار الصوفية من معاصريه . ونجد في هذه الأمحاث 
تحالىل وتوضحات للحساة الروحىة وبعض أفكارها كالصدق والاخلاص 
والعبادة . اما الابحاث الخالصة فتتكل في هذا وذاك من المواضيم الروحانية 
الاسلامىة التقلمدية “» ككتاب « التوحد » مثلا » من وجمتى النظر اللاهوتة 
والصوفية » وك « كتاب الفاء » حبث يدرس الؤلف فبه الشروط التي 
تؤدي الى حالة البقاء» و « آداب المفتقر الى الله > و« دواء الأرواح » الخ.. 


۲ - ولا بد من تبیان نقطتبن هنا من تعالم هذا الاستاذ الكبير بالاستناد 
الى الاعتمارات الى عرضناها سابقا ( الفصل السادس ؛ ١‏ ) فئشير أولاً الى 
ان روحانة انمد مرتبطة مثنوة الشريعة ( او القاترن المي الذي يفير من 
ني الى ني ) والحقىقة ( الحقبقة الروحانمة الباقة ) . وحن تعرف مما سبق 
ان المشنوبة قد احدثت منذ البداية ظاهرة التشيم الديثية ونعلم انما ركيزة 
عل إمامتما . ولقد عارض الجند تطرف بعض الصوفىة الدبن كانوا يستنتجون 

تقدم الحقبقة « الأونتولوجي » على الشريعة » بطلان الشريعة واتتساخا 
عند دخول الصوفي في حرم الحقبقة الى الحا" الذي يسمح بتجاوزها . ونحن 
نعرف ان الافتراق الدي حدث بين الشعة الاثي عش رة والاماعىلىة قد 


۳۹۱ 


ابتدأً من هذه النقطة . واذن فشمة فائدة كبرى «باعادة التفكير» في معطات 
هذا الموقف الروحاني وذلك بأخذها ني كلمتبا ؛ فهذا الموقف ل يطرحه 
الصوفضون بفردم ولا يكن تفسيره بالصوفبة وحدها إطلاقا . 


أما النقطة الأساسىة المانىة في مذهب الجنمد > فتظمر من عقمدة التوحد 
باعتبارها اساس تحربة الاتحاد الصوفي . ولس من شك في ان u‏ قد 
احتضن هذه المسألة في كل شموهها و كرس هما كتابا كاملا . فالتوحد بالنسبة 
اله ليس برهنة” ( وتبمانا ) لوحدة الموجود الاي بواسطة حجج عقلبة كا 
يفعل ذلك لاهوتو الكلام وحسب؛ وإغا هو عيش لوحدة الله المتعالىة نفسما. 
واذا كان هذا الالحاف خصصة"” روحانىة صادقة » إلا انه يذ كرفا كذلك 
إلامام السادس جعفر وهو بعلل بطانته كيف كان يتأمل النص القرآني حتى 
يسمعه مثلما معه من أوحي البه ET o‏ 
من جبدیل ] . 


ام رماي 

١‏ - حك الترمذي ٠‏ او الترمزي بحسب اللفظ الفارمي > ( ابو عبد الله 
مد بن على الحسن او السين ) عاش في ( القرن الثالث ه | التاسم م ) ولا 
تعرف ٥‏ لا تاریخ مملاده ووفاته الصحبح ؛ حتى ولا الخطوط الکبرى فى 
السيرة الخارجبة لهذا الاراني البلخي . ويقتصر كل ما نعرفه عنه على أسماء 
بعض معاسه وقصة منفاه من ترمد مسقظ رأسه . ونمل كذلك آنه تابع 
دراساته في نيشابور . وقي مقابل ذلك فقد ترك لنا الترمذي بعض الأخبار 
الممة عن حباته الداخلبة وتطوره الروحي ( وهي سبرة ذاتىة اكتشفما هاموت 
رايتر مۇخرا ) ومخلاف ذلك فان حکیماً قد الف كتا عدب دة حفظت 
في أغلبما ‏ 

۲ - برتكز مذهب الترمذي الروحاني ساسا على فكرة الولاية . ومذا 


۲ 


فان المسائل التي نشرناها في ملاحظاتنا الاولية ( أعلاه الفصل السادس ١ ٠‏ ) 
ضرورية لا هنا تاا تلك ا فکرة اراج خا وار فلك غا سى 
( أعلاه الفصل الثانى ۲ ) ؛ هي اساس التشم نفسه٤‏ وان مفېوم ومضمون 
هذه الكلمة موجود في النصوص التي تروي تمالم الأمة “> قبل سواها . فسندو 
والحالة هذه » ان اعمال الترمذي هي اعمال او واحدة من اعمال » بظل علينا 
ان ندرس کف وباي سيرورة [ سباق ] قد توصلت الى هذه المفارقة من 
القول بولاية بدون عل إمامة باعتبار ان هذا الاخير اساس الاولى , ° 


الأولى : هي ان الترمذي بيز بين ضربين من‌الولاية : الولاية العامة والولاية 
الحاصة . ومد فكرة الاولى | الولاية العامة ] على جموع المسلمين : فنطتالشمادة 
بكفي للق صلة مع الولاية > تلك الولاية التي تصبح الصلة مم الله كذلك . 
وهي عامة ( او مشتركة ) بين جيم المؤمنين من قبلوا بالرسالة السوية . أما 
الولابة الخاصة في واقع روحانىة ٤‏ أصفباء الله ِ او اصدقاء اث ] الدبن 
بتکامون معه او بتصاون به في حالة من الاتحاد التصاعدي الفمال . ولا بد 
لنا من ان نتذكر ان فكرة الولاية المزدوجة هي فكرة قالت بها وشدتا 
العقمدة الشعبة قبل سواها . ولانه ليس لدينا جال لاقامة مقارنة بين الاثنين 
لسوء الحظ “فاته جب علنا ان نرجم الى امحتوى الشيمي الأصيل لفمذه الفكرة 
المزدوجة ( أعلاه ۲ ٠‏ أ۰ ۳ ). فلا قى لنا اذن سوى ان نلاحظ اث في 
صوفىة الترمذدي فساداً جذریا في ناا او شا من « علمنة » مفو م 
الولابة العامة . 

وأما الملاحظة الثانة فعن علاقات الولاية والنبوة في مذهب الترمذي › 
فالولاية فى رأيه تشمل مجموع الأنبياء بإلاضافة الى مجموع المؤمنين عموماً. 
وذلك لان الولاية هي منبم إماممم واساس رسالتېم النموية. وكان الترمذي 
قول بان الولاية فى داتها هي في مرتمة أسمى من مرتبة النموة لأا دامة 


4۳ 


وليست مرتىطة للحظة من الزمن كا هو الحال مع النبوة . وقي حين أن دور 
النبوة يکتمل تار خا بقدوم آخر نبي فان دور الولاية يشير الى نهاية الأزمنة 


تلح لوحود الأولىاء . 


الغا ما بلغت فائدة هذه الترسسمة “ ا 
اعتادوا على عل النبوة الشعي پشيء ٤‏ إلا ان بقول أن توازن هذا الملم يكن 
ان بنقلب وبدون ان بنتىه احد ؛ فا لو كانت المصادر الأخرى مفقودة . 
ولقد رأينا سابقا ( أعلاه الفصل الثاني ) كمف ان فكرة دور الولاية الذي 
بتلو دور النبوة “ هي بدهبة اساسبة في التشيع وحكة اللدنبة “ و كيف انما 
تفترص 'بمدين اثنين الحقيقة النبوية الباقية باعتبار ان كلا من عل النبوة وعل 
الامامة بفتقر واحدها للآخر . وهاآن اللاحظتان مترايطتان » وذلك لأن 
ما نلاحظه في هذه النقطة او تلك » هو ان كلا منهن تثل عملبة تنتهي دان 
الى الاحتفاظ بفكرة الولاية مستبعدة عل الإمامة الذي هو معنا وأساسا . 
وهكذا تنطرح امامنا مسألة كبيرة ستؤثر على تاريخ الروحانبة الاسلامة في 
يمل » ولكنها ليست مشكة بالسبة لفولين الثيعة . 


٥‏ الحاج 


. المحلاج هو ألمع الشخصبات التي تلل الصوفبة ممالا يقبل الثْك‎ - ١ 
فقد تجاوزت ممعته دائرة النبخبة من المسامين الروحانين الضقة »> کا دوت‎ 
مأساة سجنه و محا کمته في بغداد مثلا دوی استشہاده في سبل الاسلام الصوقي‎ 
. ك . والأدب الذي كتب عنه في كل اللغات الاسلامىة جم" و کثير‎ 
وتعمٴ شهرته حالنا بلاد الغرب بفضل اعمال لويس ماسيشښسون لي کان طابعاً‎ 
وشارحا له . وتحن نرجع الى هذه الاعمال ونتوقف عندها مكتفين في هذه‎ 
. اللحظة بسيرته التي ثل » في حد” ذاتما » تعلىما كاملا‎ 


۲۹4 


٣‏ ھو ابو عبدال الحسان بن منصور الحلاج٤‏ وهو حفرد رحل زرادشتی؟ 
ولد فی طور ( او تور ) من مقاطمة فارس ( وق غر ارات ) ق زار 
قلعة التبضاء ١‏ > ي سنة ٣٤٤‏ ه) ۸6۷ م ٠‏ تلقى تملممه وهو بعد تحدنف 
على صوني شير هو سل بن التستري ثم صاحبه بعد ذلك في منفاه بالبصرة . 
ونی سنة ۲۹۲ ھ | ٩٩۷‏ م انتقل الاج الى بغداد حبث تاذ على عڻان بن 
عمر المكي أحد کار الأساتذة الروحانين في تلك الحقة »“ وبقي بصحبته 
مانىة عشر شرا تزوج أثناءها ابنة احد زملائه . وني سنة ۲۹4۲ ۰ 
تعر “ف الحلاج بالجنسد ( انظر اعلاه الفصل السادس؛ ۳) ومارس تحت إشرافه 
و ارين » ال ¢ وأللسه الحنہد الخرقة بىدە . إلا ان الحلاج عاد 
فقطم علاقاته مع الجند وغالسة أساتذة الصوفبة بعد عودته من يته الأولى 
الى مكة . مم انتقل الى تستر [ واسط ] () ( جنوبی غربي ابران ) ومکث 
هناك اربع سنوات . وأم ما ني هذه الحقبة هو اختلافه المتزايد مع الفقاء 
وأهل السنة . 

إلا ان العلاقات عادت فتوترت حتى ان الحلاج عاد فرمى “ خلال 
السوات الأربم التي تلت ذلك ؛› خرقته الصوفة لىختاط بالشب واعظا 

مرغا بالحساة الروحة . ويقال انه كانت له علاقات طيبة جداً بالطبيب 
الفىلسوف الرازي ( انظر أعلاه الفصل الرابم“ ) ) ومعم ا «الاشترا کي» 
لو سعنك الجنابي وحتى مع بعض السلطات الرمة مل الأمير حسن بن علي 
التودي . ثم جاب الملاج القاطمات الابرانية من خوزستان في الجنوب الغربي 
الى خراسان ي الشالالشرق وكان ارس الحا الدينة بدون ان يعبر الأعراف 
القاعة التفات داعا الناس الى مارسة الحاة الداخلىة . وق سلة i‏ 
٥‏ م 2 ام الحلاج ححته المانىة الى مكة م انتقل الى مناطى بعندة في فی اند 


٠ ھکذا سما اقوت ا جوي ني معجم البلدان : « هي اکير مديلة قي كورة اصطخر‎ )١( 
. » وسمىت البمضاء لأن ها قلعة بيضاء تبين من بعد وبرى بياضمأ‎ 
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وتركستان او قل الى حدود الصين . ولقد استطاع ان يكسب حبة الميسع 
فکان يدعى بالشفيم وقد اسل بفضل إشعاعه الكثيرون . 
- وی سنة )۵۲۹| ۹۰۸م عاد الحلاج الىمكة للمرة الثالمة وبةي‌هنالك 

سنتن ر الی‌بغداد واستقر فسا مکرسا نفسه لاوعظالعام وختار لمواعظه 
المواضيم الروحانية والمتافيزيقية الكإرى . کان تعرض مڏهنه ونۇٴڪد ان 
غاية الكائنات معا > وليس الصوفى وحده > هو الاتحاد مم الله > وهو اتحاد 
ا بتحقت بلحب ويحتاج الصوفي فيه الى عمل إهي تحويلى ينقل الموجود الى وضعه 
الأسمى : غير أن هذه الأفكار العظمة ما لشت ان ثارت معارضة الناس له , 
فثمة معارضة الفقباء » وهناك معارضة الصوفين وتحفظ بعض الصوفة . 

أما الفقہاء فکالوا e‏ على مذهنه في الاتحاد الصوقي »“ أنه بخلط بين 
الالمى والانساني ء فىنتهى الى ضرب من الحلولىة . وأما الساسون فكانوا 
بتېمونه بأنه بزرع الفتنة ف النقول ويعاملونه كمشاغب . واما الصوفىة فكانوا 
بلتزمون التحفظ حول شخصة الحلاج لام کانوا بعتبرون انه كان برتكب 
حماقة كبرى بنشره أسراراً إلمبة على عامة من الناس لم تتهاً لا لتلقبمها ولا 
لفہمہا . وكذلك كان حك الشعة والباطنة عموما عله ؛ فاللاج قد ارتکب 
خطبئة في رأم بإبطاله نظام التقية جهاراً . وأخيرا فقد تآمر الفقهاء 
والساسىون علىاصدار فتوى ضده وحصاوا علسما اخيراً من فقمه بغداد الكبير 
ابن داود الأصفماني اذ أعلن هذا الاخير ان مذهب الحلاج خاطىء ويشكل 
خطراً على العقمدة الاسلاممة “ فحعل قتله حلالاً . 


۽ - أوقفت الشرطة العباسىة الحلاج مرتان وسحن سنة ١ء e AF‏ 
ثم أدخل أمام الوزر ان عسی إلا ان هذا الاير كان ورعا متحرراً فعأارض 
E EE RY‏ اني سنوات وسىعة ا . إلا ان 
الأمور عادت فاختلفت مع قدوم وزير جديد الى السلطة هو حامد وهو عدو 
لدود للحلاج وتلامذته » فعاد أخصام هؤلاء الأخيرين الى ملاحقتهم وظاوا 


۳۹٦ 


ببحثون عن فتوی بالإعدام حتى حصاوا علبما من القاضي أبو عر ن بوسف . 
وني هذه المرة نفذت الفتوى بالرجل وأعدم ا للاج في الرابم والشرن من 
ذي القعدة سنة ۹۸ء۳ ه الموافق ۷ اذار سنة ٩۲۲‏ م . 


امد الغرالي 


والمشق الخالس 


١‏ - أظهرت لنا الفتوى التي أصدرت أعلاه ضد اللاج ٠‏ إسم القاضي ابن 
داود الأصفہاني . وتظمر في هذه الواقعة ال أساة العسقة الى كانت تعانى منما 
النفوس . ذلك ان ابن داود الأصبہاني هو فارسي ا يشير الى ذلك اسه . 
( ولقد توي في سنة ۲۹۷ ھ | ٩۹۰٩‏ ۾ عن اثنين واربعین عاما ) وهو مؤلف 
لكتاب _ رائعة ثل آمة النظرية الأفلاطونىة فى العش بالعربة . ( كتاب 
الزهَرة» الكو كب المشمور؛ ¥ يقرأ كتاب‌الزَهْرَّة ) وهو مموعة مقطوعات 
واسعة يتزج فبا الشعر بالنشر وتمجد الحب المالي الأفلاطونى المتنثل في الحب 
العذري . ولقد كان مصير مؤلف هذا الكتاب مطابةا لمصير الذى طاللا 
جده شعراء قبيلة مثالة في جنوي جزإرة العرب على تخوم البمن “ نعي مم 
بني عذرة الاسطوربين »> وهم شعب تار طاهر « يوت الفرد عندم عندما 
حب » . والمؤلف مختصر » خلال مموعته الطوبلة الاسطورة الافلاطوتمة الى 
تجدها فى حوار « المائدة » ليستنتج اخيراً : « وحكي عن أفلاطون انه قال 
ما أدري ما الموى ولكنه جنون إلمي لا مود ولا مذموم "'» . 


,ه٠۴٠١١‎ / كتاب « الزهرة » ص ۵ ۱ السطر ۱۸ حقی ۲۰ من الطبعة الارلی ۱۹۲۲م‎ )١( 
وهذه الطبعة مأخوذة عن النسخة الخطوطة الوحسدة الموجودة في دار الكتب المصرية . نشرما‎ 
, اويس نيكل البوهيمي بساعدة ابراهم طوقان‎ 


۲۹۷ 


IR SS RS 
داود . ولي نقېم هذه المأساة فلا بد لنا من ان نتأمل في الموقف جملته کا‎ 
المتأخربن عن‌الحلاج وخصوصا عند امد الغزالي وروزی‌ان‎ E 
ھ | ۰۹ ۰م ) الذي کان افلاطودا وني‎ 1٠٦ ا المنوفي سنة‎ 
نفس الوقت شارحا وموسما للحلاج . نستطبع ادن ان نتکل عن تموض او‎ 
عن ازدواجىة فى هذه الافلاطونة الاسلامىة »> وعن إمكانبة ازدواجة | او‎ 
. غموض ) موقفما امام الدبن السوي وذلك لأن ثمة طرشتن لعدشا وفممہا‎ 
“ عند روز ان‎ Thêophanisme [| 4| وما کن ان تسمه تحل | او ظہوراً‎ 
إن هو الا تأويل لامعنى النبوي للحال “ وهو تأويل يقم » هنا ايضا » ضرباً‎ 
من الاتصال بين الظاهر والباطن ( او المعنى المستور ). فأما ابن داود » وهو‎ 
ظاهري» فبرى ان المعنى المستور يظل مقفلا . وأما روزبهان فيرى ان المعنى‎ 
الستور للصورة الانسانىة هو ظمور [ او جل ] أصلي . فقد تكشف اله‎ 
لذاته فى الصورة الآدمسة » في الانسان الملكوتي الذي ا في عال الأزل‎ 
ای ل رة الخاصة . وذا فان روزان كان يتذوق ابات الجحلاج‎ 
: الشيرة هذه بشكل خاص‎ 


سسحان من أظېر اسوته سر سنا لاهوته الثاقب 
م بدا تملنقه ظاهراً في صورة الآ كل والشارب 


وكان نى على هذا السر صلة العشتى الانساني والعشتق الاهمي . ولم يكن 
لان داود ان قر الحلاج على هذا القول فانحاز ضده . 


ونحن لا نستطیع ان نورد هنا آخر کامات ابن داود ولا السطور الأخيرة 
من « باسمين العشاى » لروزان ( انظر القسم الثاني من هذه الدراسة ) . 
ولكننا نستطبم ان تقول أن هذه الكامات وتلك تعطمنا نموذجا كاملا لوضعبة 
ومصار افلاطوني الاسلام هذبن ٤‏ قلب الدن اللوي . ولقد كان ان دأود 


۲۹۸ 


( الافلاطوني ) يخشى » شأنه في ذلك شأن اللاهوتمين ( من الحخابلة الحده 
وسوام ) ٤‏ أن يقع في التشببه » اي تشبىه الله بالانسان ٤‏ اذ ان هدا شد 
تعال الوحدانىة الححردة ٤‏ أي لموم الظاهمري اض التوحىد . وقد رفض 
يعض الصوفىة ان ينسوا العش و٥‏ الى الل . واعتبر آخرون العاشی‌العذري 

مثا العاشتى الصوي الذي يتوجه بعشقه الى الله . الا أن في هذه الالة ا 

من التحودل Tren‏ “ فتجري الامور کا لو کنا ننتقل من موضوع انساني 
الى موضوع إهي . وهذا فان الافلاطوني ( الثاني ) روزہہان ری ان مثل 
هذا التحويل الورع إن هو في حد ذاته الا شرك › لأن من غير المنكن ان 
غر“ بين وهدتي" التشبه والتعطمل الا عن طربق‌العشتى الانسانى؛ فالعشق الالمى 
ليس تحويلك للمشتى الانساني “ وانما هو استحالة فيالماشتى الانسانى ذاته. ولقد 
قاد الإدراك الظموري للجبال روزبهان الى عل نبوة جمالي , 


نما بحب ان نذ کره هنا هو ان « جماعة العشاق » مجدون في روز مارت 
مثاهم الا كمل . وهكذا تصبح هذه الثلاشة عشتى - معشوق - عاشتى ٠‏ 
سر التوحيد الباطني . وفجبعة ابن داود الأصبماني تكن في انه ي بستطم ان 
يتنبا بهذا السر وان يعدش‌هذه الوحدة الالمة.اما احمد الغزالي وفريد العطار؛ 
فسيعامان أنه اذا كان العاشى بتأمل نفسه في ‌المعشوق» فان المعشوق لا بستطبع 
فى مقابل ذلك» ان يتأمل نفسه وحاله الا فى نظرة الماش الذي يتأمله. وهذا 
فان العاشى والمعشوق فى مذهب امد الغزالي عن العشى الخالص › حوهر 
أحدها الآخر فى وحدة حقىقة العشق . 


۲ - احمد الغزالى ( المتوفي سنة ٠۲۰‏ ه | ۱١۲١‏ م في قزوين من أعال 
اران ) ٤‏ هو أ ذلك اللاهوتي الكبير ابر حامد الغزالي ( ( الفصل الخامس “ 
¥( > ولعله قد فلع فى مارسة بعض التأثير عليه « ولكنه لم يفلح في إيصال 
هذا الموى الجامح للعشتى الخالص اله » ولا تلك الرغبة الي تش تشتعل ی تألىفه 
وتىقى بدون عزاء » ( لويس ماسينىون ) . ولقد مارس ذلك الختمر الذي 


۲۹4 


ألفه بلغة فارسة صعبة ومركزة ( سوانح المشاق ) تأثيرآً كبيراً . ويتالف 
هذا الكتاب من مقطوعات “ وتتعاقب فصوله القصيرة فلا تجمع فما بينما الا 
صل متراخىة > ولكنه يقدم سيكولوجبة دقيقة جداً . وکا كتب عنه هاموت 
رابتر » وهو صاحب الفضل في طباعة هذا المتن الممين : « انه لمن الصعوبة 
كان ان جد كتابا يباغ فيه التحلمل النفساني مثل هذه الغزارة » . ونحن 


« (1) حقىقة عشتی جون بىنذا شود عاشی قوت معشوق آبذنه معشوق 
در حوصلء عاشی فکنحذ . 


(2) بروانه که عاشتی اتش آمذ قوت أو دد دوري إشراقست › طلابهء 
إشراق اورا ميزباني كنذ ودعوت کنذ واو بتر مت خوذ در هواي طلب أو 
برواز عش مي زند » أما برش جندان بابذ تاذو رسڏ >٤‏ جون پڏو رسيذ 
نبز (؟) اورا روشي نبوَّذ » روش اتش دا بوذ درو واورا نيز قوتي نبود 
قوت اتش را لود ٤‏ وان زرك شر نبت ٤‏ فك سفن أو معشوق خود 
کردز کال أو إینست ؛ (89) . 

عشتی تست که أو معشوق متعالي صفة خواهذ » بس هو مشوق که 
در دام وصال تواند افقاد معشوقي نسندد انحا بوذ که حون با ابلس کفتند: 
« وإن لك عق » ( ۳۸| ۷۸ ) كفت « فتبعزتك ( ۳۸ | ۸۲ ) 
يعني من خوذ اذ تو ابن تع زز دوست دادم که ترا هىج کس دروا نبوَّذ ودر 
ځورد نى وذ ٤‏ که اکر تدا حازی در خورد بوذی آنکه نه کال بوذی در 
عرزت (64) '" » . وهکذا تنشاً تلك القضمة الشهيرة نعي « إبلس اللعون 
بلحب » . 


)١(‏ هذا النص مأخوذ من كتاب « سوانع احمد غزالي » الذي صححه هاموت رايتر ونشرح 


ese 


۴ - ولس بامكاتنا ان تفصل إسم احمد الغزالي عن امم تاسذه المفضل : 
عبن القضاة الممذانى الذي مات مقتولاً عن ثلاث وئلاثين سنة ( ٣۵‏ ه 
۳ م ( . ولقد کان مصاره المفجم على غرار مصير الحلاج وبالمصير الذي 
سىلاقه السهروردي ( ادناه الفصل السابح ( سخ الإشراق . كان عبن القضاة 
قاضياً ومتصوفا وفيلسوقا ورياضياً. ونجد احد كتبه ( التسبيدات ) غنبا جدا 
بالمعلومات عن قضة العشى الصوفي خصوصا › وهو شرح فه مذهب أحمد 
الغزالي . وقد شرح هذا الكتاب بتطويل كبير »> صوفي هندي من القررب 
ا جامس عشر هو السند مد حسان جازو د راز : « ازدانت العظبة الاهسة 
فحل“ الكلام واختفى الكاتب » . « الله متعال جدا فلا يعرفه الأنبباء 
ناھىڭ پسوام » : 


= فى استامبول مطبعة معارف ۲ ٠۹ ٤‏ لمعبة المستشرقين الالمانية ررقم الكتاب بين النشريات 
الاسلامية الى تصدر عن هذه المعية هو ٠١‏ . 

وهذا النص من فصل رقم ۹ اي صفحة ۹ه من الكتاب ثم كل الفصل ٠٤‏ اي صفحة ١ ٤‏ 
من الكتاب وهذه هي ترجته العربية : 

رد سحا يوجد العشتى حابقة » يصبح العاشتى قوتا لمعشوقه لا الممشوى لعاشقه إِد عکن انت 
حوي العاشق وجود ( حوصلهه ) المعشوى (...) فالفراشة ال تمشت النار» يکون وجردها في 
البعد عن الشعلة . فظل الشعلة يستضيفما ويدعوها » والفراشة تطير » بأجنحة همتا » في أجواء 
طلب الشعة » ولكن بجحب ان يكون طرانا حدوداً بالوصول الى الشعلة . وحن تصل اليا لا 
کون نما وجود . فليس للفراشة بعد الوصول ( او الوصال ) » أن مخطو نحو الشملة راغا هي 
الشعلة تسرى فى ذات الفراشة . فليست الشملة قوت الفراشة وانا الفراشة هي قوت الشملة وهذا 
سر عظم . ففي لظة تصبح الفراشة ممشوقة لذاجا ( لأنها اصبحت الشعلة ) رهسا هو كالما , 
( من فصل “٩‏ ) . 

« العشتى له مة عالبة لأنه بتطلب المعشوق ذا الصفات المتعالية . فكل معشوق يكن الوصول 
اله لا ساره المشتى . من هنا فحنا قبل لإبليس : « وإن عليك لمنتي » ( الأية ۷١‏ من سورة 
ا قال : «فىمزتك » ( الاية ۲ من نفس الدورة ) ويقصد انه بعش من الله تعززه 
الذي لا یکن ان یصل الیه أحد ولا یکون في متنارل أحد . ولو کان ثة شيء جدیر بك لا کان 
لك الكال رالقوة » ( فصل في هة المشى رقم ٠٤‏ ) . 


۳۰١ 


۽ - ولا نستطيع هنا ان نففل تففل :د کنر جدود ن آدم الضاعي ( التو 

حوالي ٠٠٥‏ ه | ٠٠٠١‏ م ) وهو مؤسس الشعر التعليمي الصو بالفارسية . 
وأهم تآليفه قصبدة طويلة سماها « سير العباد الى المعاد » ويصف فما على 
شكل سرد قصصي يأتي بصبغة المتكل المفرد > سباحة في عالم الأفلاطونرين 
السامين . وتتم هذه الرحلة بشخص العقل نضه ( او ما كان يسميه المشاق في 
عصر داني ڌڏ Madonna intelligenza‏ ( . ولقد کان هذا هو موضوع قصة 
ان سينا « حي بن بقظان » وقصص السهروردي النثرية وکل دلك الأدب‌الذي 
محكي عن موضوع اعراج . وهنا ايضا ستجد تلك البنبة التي ستتوسع في 
الملاحم الصوفىة الواسعة التي كان ينظمما بالفارسىة فريد الدبن العطار وعسار 
التبربزي والجامي وآخرون أقلٴ شهرة . 


ه - قد تسمحلنا هذه الاشارات الختصرة بأننعرف ما يدعى «بتافيزيقا 
الصوفىة » . ويسر بنا روزيهان الشيرازي خو القمة التي ثلا معاصره الفى 
حى الدن بن عربي الذي يشكل عمل حكته الاهة الصوفة تراثا لا نظير له. 
ولقد خلفنا وراءتا الفلاسفة « الاآخذن بالملىنىة » فمل لتقي السسل الذي 
اتىعوه بستافيزيقا الصوقىة ؟ ام ان اهداف کل منا متہاعدة الوأاحدة عن 
الاخرى لدرجة انما تبرر سخرية الصوفة من الفلاسفة وقد رأوم يتخبطون 
دون ان بتمکنوا من الوصول الى سواء السسل E‏ 
بأن فلسفة السمروردي وملاد الفلسفة الاشر اقىة معه ٤‏ إا ڌ ES SE‏ 


المتطلبات العمىقة التي تقتضما تلك الثقافة التى لا يكن ان قصل قا بث 
تاريخ الفلسفة وتاريخ الروحانىة . 


۲ 


الفصل السابع 


السهروردي وفلسفة النور 


شاب الدين حى السہروردي الدي يکنى عنه عادة بامم « شخ الاشرافق f‏ 
وتقع هذه المؤلفات على مفترى طرق في موقم متاز . ترك السهروردي هدا 
العا قبل ابن رشد بسبم سنوات تماما > أي في نفس اللحظة التي كانت 
« المشائية العربية » في الاسلام المغربي تجد تجسيدها الأخير في مؤلفات ابن 


رشد > حتى ان ا مؤرخين الغرسيين تتبجة لط مشؤوم بين مشائية ابن رشد 


١‏ - تجعلنا دراساتنا المتأخرة في موضم نحسن فىه تقدبر أمة مؤلفات 


والفلسفة > قد ظلوا يعتبرون ان مصير الفلسفة في الاسلام قد انتهى مع أبن 
رشد . هذا من حہة “ ومن جة ثانبة فقد أنارت اعمال السهروردي الطريق 
الجديد الذى مشى علمه العديد من المفكرنن والروحانان حتى أيإمنا هذه . 
ولقد ألحنا فما سبتى الى ان الأسباب التى أدت الى سقوط واختفاء السينوية 
اللاتىنىة هى نقسما التى أدت بالمقابل الى استمرار السينوية في ابران ؛ ولكن 
مؤلفات السروردي لن تغيب لسبب او لآخر “ من أفتى هذه السينوية . 


۲ - ويظل وجه السهروردي (الذي جب ألا مرجه مم أسميائه الصوفيين 


۳ 


مر وابو النجمب السمروردي ) مزدانا بفتنة الصبا > وذلك لأن مصيره 
البائس انتزعه من مشاريعه الواسعة في زهرة العمر . فقد كارن له من العمر 
۳ سنة ( ۸ سنة تمرية ) . ولد سنة ٠4‏ ه | ٠٠٠١‏ م في الشمال الغربي من 
اران في مىدا القدية بسمرورد »> وهي مدينة كانت لا تزال مزدهرة ابات 
الاضطرايات المغولبة » وقد درس في حداثته الباكرة في مراغة بأذربيجان » 
ثم قدم أصبہان في وسط ابران؛ ولا بد انه وجد السلنة السينوية لا تزال سحة 
هناك . ثم أمضى بعدها عدة وات ف الأناضول “١‏ حىث تلقی احسن 
استقبال من عدم من أمراء روم السلاجقة واخيراً تحول الى سوريا التي لن 
يعود منما ابداً . وقد اقام عليه الفقماء دعوى سيتضح معناها في نهاية هذا 
الفصل . وما كان لشيء ان بخلصه من نقمة ذلك الشخص المتعصّب الذي هو 
صلاح الدبن الأبوبي “ حت ولا صداقة حا حلب ابن صلاح الدبن الملك الظاهر 
الذي اصح فبا بعد صديقا ىما لان عربي . مات شخنا الفتى بصورة سرية 
في قلعة حلب في ۲۹ تموز سنة ۱۱١١‏ م . وكاب السير عموما يدعونه 
بالشخ المقتول ؛ اما تلامذته فىفضلون ان يدعوه بالشخ الشهيد . 

ولكي نفهم منذ البداية مقصد مؤلفات السهروردي >“ فلا بد لنا من 
ان ننتبه الى الفكرة المبطنة التي تشر الما تسمىته لكتابه الرئسي « بحكة 
الاشراق » وهي فكرة حكة لدنية مشرقبة سيتابعما بتصمم واضح كإحباء 
لحكة فارس القدية . والوجوه الكيرة التي تتحك في سير المذهب هي « هرمس 
وافلاطون وزرادشت » . فلدينا اذن الحكمة الهرمسىة من جبة ( ولقد سى 


)١(‏ يذهب الاستاذ المؤلف الى هذا الرأي نفسه فى ص ٩۸‏ من الطبعة العربمة التق حققما 
بدري ارسالة « اصوات اجنحة جبريل » » رمن قبل ذهب الاستاذ ماسيثيون الى نفس الرأي في 
« نصوص ( تلشر » باريس ۹ ,. وم يستندون في ذلك الى « تأريخ السلاجةة » لمکرمين 
خلبل ثم الى كتاب « اسع في الدع » لإدريس بن بمد كن التركاني وكذلك الشمرزوري في #طوططل 
جاممة القاهرة رقم 4٠۳۷‏ ۲ ورقة رقم ۲٠٠٤‏ . 


°4 


لان وحشىة ان أشار الى تقليد مجع الاشراقبين فئة كنوتية برجم نسببا الى 
أخت هرمس ) ومن جة ثانبة “ فان الربط بين افلاطون وزرادشت؛ والذي 
قام مثله الفبلسوف الميز نطي ۲16:٤٥۸‏ عاو66 فى مطلع عصر النضة »> هو 
العامل المميز للفلسفة الابرانبة في القرن الثاني عشر . 


والآن » فان ما حب ان نسجل من المىادىء ذات الفحوى السمروردية ٤‏ 
هي مباديء « اشرق » و و الحكمة اللدنة المرقة ) . ولقد کنا أشرا 
فما سبتى الى وجود مشروع «حكمة» او « فلسفة مشرقية » لدى ابن سينا . 
والسهروردي يعي علاقته مع سابقيه حول هذه النقطة تماما , فقد عرف 
« الكراريس ”' » التى تبدو وسبلة للحفاظ على منطتى الشرقمين ٤‏ کا عرف 
ما بقي من مسائل و كتاب الانصاف » ( اععلاه الفصل الخامس > ٤‏ ) . 
وأ كر من هذا فقد أفاد من فكرة اشرق کا تمدو فى قصة «حي بن بقظان». 
وهو بعرفذلكحتى انه عندما پتابم تالف القصص وال كي اكان 
اإروحي › على غرار ابن سينا ٤‏ تجده يدح القصة السينوية إلا انه يقوم با 
يشه بادرة إسارة رانعة »> لى سكل ان قصته عن « الغربة الغربة › 
تبتدیء حث تنتهي فصه ابن سينا "' . غير ان الشيء الذي لا برضيه في 


(۱) لا بل ان المؤلف يشير في مقدمته على « بموعة في الحكة الالية » ص 11 امش رقم 
٠ه‏ الى ان اللا صدرا كان وز هذه الكراريس رإن م يكن يناقشا . 

(۲( لعل امؤلف يشير الى مطلم قصة « حي بن بقظان » للسېروردي ص ٠۳١‏ من طحة 
امد امين بالقاهرة ار ص ۲۷١‏ من « قصة الغربة الغربية » من طبعة الؤلف : « اما بعد فاني ا 
رادت قصة حي بن بقظان صادفتہا مم ما فسہا من عجائب‌الكلمات الروحائة والاشارات العمقة 
متعرية من توحات تشر الى الطور الاعظم ( ء.. ) المستودعة في رموز الحكاء ء الحفية في 
ر قصة سلامان وابسال » التى زتبما صاحب قصة « حي بن يقظات » › وهو السر الدي ترتب 
عله مقامات اهل التصوف واصحاب المكاشفات» رما أشير اليه في رسالة « حي بن يقظان » ا 
ا الکتاب ىث قبل ۽ « ولرعا هاجر اله افراد من الناس » الى آخر اللات ؛ فاردت 
ان آذکر مئپ شيت في طراز قصة سميتما انا د قصة الغربة الغربية » . » . ولتتأكد من هذا لمم 
انظر مقدمة المؤلف علهذه الرسالة ص 88 من نشسرته ما عام ۲ ٠۹ ١‏ في وجموعة دوم مصنقات», 


. ۲ اريخ الفلسغة الاسلامية ۰ 


القصص الرمزية هو دات الشيء الذي لا برضه ف السائل التعلىسة . فلقد 
اقا م أبن سينا مشروع « فلسفة مشرقة » حقا » ولكن مشروعه > نتحة 
اا > مها للفشل . واذاً فاات شبخ الاشراق يدعو انا من أراد 
التعرف الى و الحكمة المشرقىة قىة » > الى دراسة كتامه هو . فالتقابل الذي 
طالما أريد إقامته بين فلسفة ابن سينا « المشرقبة » وفلسفة السهروردي 
« الاشراقىة » ان هو إلا تقابل لا يستند الى معرفة كافىة للنصوص > ولذلك 
اساب لن نستطسم ارادها و 


اما السبب الدي يشرح بهالسمروردي قصور ابن سينا عن تحقبق مشروع 
الفلسفة المشرقىة » فهو أن ابن سينا جيل الأصل المشرقي نفسه › الأصل الذى 
بحت الصفة الشرقية . فابن سينا لم يعرف هذا الاصل الذي نشا لدى حكاء 
فارس القدية ( الخسروانين ) والذي هو المحكة اللدنىة الحقىقة . « وكان 
في الفرس “ يقول شىخنا > أمة دون بالحی وبه کانوا قولون ؛ حکاء فضلاء 
غير مشبهة الجوس ٠‏ قد أحيينا حكمتهم النورة الشريفة الي يشمد با ذوق 
أفلاطون ومن قبله» ف‌الكتاب‌المسمى محكمة الاشراقوما سقت الى مثل"». 


وكذلك کان ري حاف اده الروحبن . فصدرا الشرازي بتکل عن 
السہروردي ك « شخ أتباع ال شرقنين والحبي رسوم الفرس في قواعد النور 
والظامة "' » هؤلاء الشرقبون يتصفون ايضا بأم و 


(١ (‏ يقصد المۇلف الى کتاب Filosofia « orientale » od « illuminativa » giılli‏ 
i Avicenna. RSO X (1925 )‏ . فنللینو یلح بشکل خاص عل انه لا مکن قراءة 
مشرقية على انها ”مشرقية والمؤلف وإن كان لا برد على لانو هنا الا اته برد عله في مقدمته عى 
« موعة في المحكة الاهية » في الصفحة 1 X۸7‏ وما يلما. وسيعود المؤلف فيذ كر اسم نللسنو 
صراحة في « مشرق الانوار » من هذا الفصل الفقرة ۲ , 

(۲) « رسالة كامات التصوف » ا[ . 207 , 

(۴) اللا صدرا الشيرازي « كتاب الاسفار الاربعة » ط . طبران ٠۲۸١‏ صفحة ١۴٣۸ء‏ . 
ومقدمة المؤلف عل « بموعة دوم مصنفات » بطمران ص 7 . 


۳۰٦ 


الجرجاني يعرف الاشراقمان او الشرفين « كفلاسفة رئيسمم أفلاطون », 
ويقول أو القاسم الكازروني ( ٠۰۱۲‏ ه/| ٠۹۰٩‏ م ) « کا ا الغارابي هو 
مجدّد فلسفة المشائىين واستحتق هذا لقب « المعلم الثاني ٠»‏ كذلك السهروردي› 
فقد أحبا وجد"د فلسفة الاشراقين في العديد من كتبه وأبجاثه » . فالتقابل 
بين الاشراقمبن والمشائين هو متأخر جداً . وإذن نمصطاع « أفلاطونبي 
فارس » يشير الى هذه المدرسة التي ستكون إحدى خصائصها ان توول 
الناذج الأصلية [ المثل ] الافلاطونبة بتعابير عم - ملائكة زرادشني . 


۽ - والسمروردي يوسم هذه الفكرة الرئيسبة في مدونة واسعة ( 4) 
کتابا ) . فہي واسعة اذا ما فكرنا بقصر حاته . وتتألف نراةَ هذه المدونة 
من ثلاثىة عقائدية : ثلاثة أمحاث وكل منما ثلاثة كتب ؛ وهي تشمل النطق 
والطسعة والمتافيزيقا . وكل مسائل المنباج المشائي تجدها مبحوثة لي هذه 
الكتب وذلك لسدين : أولا فى سيبل تقدع إلامة شاملة بإعتبار ان التكوين 
الفلسفي المكين هو أمر ضروري لكل من بريد ان يسير في السبيل الروحي. 
فاذا كان حةا علىكل من يتراجعون أمام هذا السبىلالروحي ان يكتفوا بالتعلم 
المشائي “٠‏ فانه لا بد بالتالي بالنسبة لمن عضون فيا ؛ من ان محرروا الحكمة 
اللدنبة من الجدل العقم الذي أعتم به المشائيون والمتكامون»؛ مدرسيو الاسلام؛ 
سدىل هذه المحكمة . فاذا حدث ان انشقت فكرة المؤلف العسقة خلال 
أحاثه هنا وهناكءفذلك إا بكونبالرجوع دان الى الكتاب‌الدي تيد له هذه 
الاحاث ء الكتاب الدي حتوي سر الۇلف : كناب « حكمة الاشرال ) . 


٠١١١ الإشراقون طائفة رئيسمم افلاطون » الجر جاني « كاب الت ريات » القأهرة‎ (١) 
من المطارحات : « إمام امل الحكة‎ ١ ١ وهذا تعريف قريب من قول السمروردي لي فقرة‎ 
, >» رئیسنا افلاطون » وقوله : « الاشراقىون رندسمم افلاطرن رالمشائون ورئيسمم 'رسطر‎ 
وانظر فى ذلك صفحة ۷ ×× من مقدمة المؤلف عل رسائل السمررردي ؛ « تموعة في المحكة‎ 
. الاهىة»‎ 


۳*4 


فحول هذه الرباعة الي نتكون منہا هذا الكتاب “ وحول اللاثية الاخرى؛ 
تتحاتى عموعة من الكتب الصغيرة > وهي مؤلفات منمجية قليلة الانتشار في 
العربىة والفارسىة . ويكتمل ممل هده امو لفات بدور خاص من القصص 
اة سات أشرنا الما ؛ وقد كتب معظمما بالفارسية ووفقا لامخطط 
التربوي الروحي للشبخ “ وهي مدنا بعض مسائل التأمل التحضيري . ويتوج 
کل هذا بشرب من د كتاب الساعات » ويتالف من مزامير وإشارات الى 
الكائنات النورانىة . 

ونشتى مجمل هذه المؤلفات من تجربة شخصبة يشمد بها املف وهو يشير 
الى و ارتداد حدث فى طفولته » اذ انه ابتداً حياته بالدقاع عن فيزيقا 
المشائين السماوبين '". فقد أوقف عدد العقول على عشرة (او خمسةوخسان). 
وهذا هو العام الروحي المقفل الذي رآه بلالا خلال رؤية ذهولىة > حث 
بدت له كثرة من هذه ,«الكائنات‌النورانمة» الى کان تاملا هرمس وأفلاطون» 
وهذه الأضواء لسنوية يثابيم ا « رة » والرآي [ عظمة وسلطان النور ] 
الى أخبر عنما زرادشت» ووقع خلسة حوها الك الصديق كنخسرو المنارك 
الما فشاهدها "“ . 


ودعود بنا اعتراف السبروردى الذهولى الى واحد من المبادىء الأساسة 


)١(‏ « وصاحب هذه الاعطر كان شديد الذب عن طريقة المشائيين في إنكار هذه الأشياء 
عقثم المنل المأ » وكان مصراً عى ذلك لولا أن رأی برهان ربه » . كاب د حكة الاشراق » 
فقرة ٠٠٦١‏ ص ١١١‏ . م بقول فی ص ۲٠۹‏ في وصبة بآخر الكتاب من نفس الطبعة : « وقد 
أقاء النافث القدسي ن روعي في يوم عجبب دفعة ؛ وان كانت کتاابته ما اتفقت الا فی اشر 
لوانع السفر » . 

(۲) « ومن ل يصدق ذا (...) فعلبه بالرباضات (...) فعسى يقع له خطفة يرى النور 
الساطع في عام الجبروت وری‌الدرا ت الملكوتة والانوار التي شاهدها هر مس وافلاطون ا 
المنوية ينابيم ال « خرة» وا ارأي الى أخبر عنہا زرادشت ووقع الملك الصدق كخسرو 
الممارك الما فشاهدها » . تتمة النص الاول من التع لىق اسابق من نفس المرجم ص ٠١۷‏ . 


۳۰۸ 


٤‏ الزرادستىة : Xparnah‏ 0 ؛ نور العزة ( خر ة بالفارسىة ) انطلاقا من 
هنا علسنا ان نحاول إدراكا جددداً موجزاً لفكرة الاشراق ولبنة المالم الذي 
تنظمه ولصورة الروحانىة الي تعسنما , 


۲ - مشرق الأنوار ( إشراق ) 


١‏ - نلاحظ ونحن نجمم الاشارات التي يعطبما السهروردي وشارحوه 
المباشرون؛ان فكرة الاشراق ر وهو اسم يعني السنى والمهاء واشراق الشمس 
عند طلوعا ) تبدو على نحو ثلاڻي : ١‏ - فلستطمع ان نقهم منها المحكمة 
او الحكمة اللدنبة التي يشكل الاشراق أصلا باعتبار انه ثل ظمور واشراق 
الكائن معا » وفعل الوجدان الذي يكشف هذا الكائن ؛ وعندما بكشفه 
بقوده الى الظہور ( ومحعل منه ظاهر 5 Phin e0۸‏ ) . وکا ان هذا 
اللصطلح يعني ني العا الحسي سناء وبهاء الصباح وأول بريتق للنجم ؛ كذلك 
فانه يعني في سماء الروح «المثالبة » لحظة جلي المعرفة . ۲ - ونتىجة لذلك فإنا 
نفېم بالفلسفة المسرقة او بالحكمة اللدنىة المشرقة؛ عقمدة تستند الى محاضرة 
الفىلسوف الظمور الصباحي للانوار المعقولة وانسكاب مطالعما على الأرواح لدى 
مفارقة هذه الارواح للأجساد . نموضوع الكلام هنا اذا » هو فلسفة تفترض 
رؤا داخلىة وتجربة صوفبة »> ومعرفة هي معرفة مشرقة بالنظر لانتسابما الى 
مشرق المعقولات الخالصة . ٣‏ - ونستطبم ان نفهم بفلسفة الاشراى فلسفة 
تشر الى حكمة الاشراقمين او المشرقين اللدنبة “ أي حكمة حكاء فارس 


AXvurnah Kavaêm (1)‏ : بضع ما المؤلف في هامشه ص ١١۷‏ من امرجم السابتق كلمة 
« کان خر“ » وکذلك في فېرسته ص ٣۳٤‏ . بقول زرادشت : « خرة » نور بطم من ذات 
لھ تعالی وبه راس الخلتی بعضہم عل بعض ویتمکن کل واحد من عمل او صثاعة عونته ؛ وما 
وتخصص الاوك الأفاضل منم يسمى « كيان خرة » . 


۳۰۹ 


القدعة ؛ وهذا لس دسلب موقعېم عل الأرض وحسب » واا لان معرفتمم 
نفسما كانت مشرقىة؛ معنى انها كانت مبنىة على الكشف والمشاهدة الصوفة. 
فكذا كانت فلسفة الحكاء البونان القدماء في رأي الاشراقبين > نعني كل 
فلاسفة البونان باستشااء تلاممذ أرسطو الذين كانوا يقتصرون على التفكير 
الاستدلالي والاحتجاج المنطقي " 


۲ - واذاً» فان مفكرينا هؤلاء ي ينظروا اطلاقا الى التقابل الاصطناعي 
الذى أراد نلنو ان يقيمه بين فلسفة السهروردي الإشراقة و « فلسفة ان 
ا ا د اون ماهو اا و وم ن 
كرفا اتفتق . فنحن بحاجة الى مصطلح وحبد لنقول به مشرقىة س اشراقة 
معا » بمعنى أن موضوع الكلام هو معرفة مشرقة؛ ومشرقىة لانها هي نفسما 
مشرى المعارف ( وتحضصرنا بعض الصطلحات lınدھة‏ : Aurora consurgens,‏ 
cognitio matutina‏ ( . ولمصف السهروردي دلك فانه بعود الى حقىة من 
حباته کان موضوع المعرفة جہده فما بدون ان بستطیم له حلا ٤‏ حت کان 
أن أبصر ؛ وهو في حالة وسن بظہور أرسطو حبث اشتبك معه فی جدال 
فطن جداً . وهذه القصة تشغل عدة صفحات من أحد كتب السهروردى 
ونعني به كتاب « التلوحات العرشة " » ۰ 


)١(‏ هذه الفكرة تكر ار لا ورد في مقدمة ا ولف ڏفسه على « جموعة في الكة الاهىة » ص 
XXVIII‏ تحت عنوان « المعرفة المشرقمة » . فالمؤلف يأخذ اة لقطب الدبن الشبراژي بقول 
ا e‏ الاشراق : : اي الحكة e‏ الذي هو الكشف » او ا 


هو BE‏ الأنوار العقلىة ب ولمعاتيا قابا N‏ ت علالنقس ء عند ùy ll‏ اعجاد القارسبن 
في المحكة عل الذرق رالكشف وکذا قدماء وتان خلا ارسطو وشیمته فان اعټادم کان عل الحث 
والبرهان لا عبر » و : « من هذا النص القصير نستطسم ان نستخلص ثلاث 
نائج » وهي ما يقرأه القارىء اعلاه . 


(r)‏ اي من الصفحة . ۷ السطرالارل حى الصفحة ٤‏ ۷ السطر الماسع؛ ايالفةرة 66 بکاملما, س 


1° 


ولكن أرسطو الذي يتحدثالبه السمروردي هو أرسطو افلاطوني صريحء 
بحسث لا يستطيع احد ان بحمله مسؤولية صولات المشائىين الجدلبة . فأول 
چوابا جب به الباحث الذي يسأله هو التالي « ارجم الى نفك e‏ ثم 
يدا عندها تعلى تدرجي‌على معرفة النفس ثم على معرفة لا هي بنيجة لتجريد 
ولا عمل "' لوضوع بتوسط صورة شخصة » وإيا معرفة ماثلة للنفس 
ذاتها وللنائىة ؛ في في جوهرها اذا حباة؛ نور » ظہور › شعور بذاته ". 
وني مقنابل العم التمثيلي الذي هو علم بالكلي الجرد او بإلمطتى ( عل صوري ٤)‏ 
لينا عل حضوري اتصالي شېودي > واشرای حضوري تشرى به النفس على 
الموضوع '“' وذلك بصفتہا کان نورانا ؟ أي انما تستحضره امامما وذلك بأن 
تستحضر نفسما . فظمورها هي نفسما لنفسما هو حضور هذا الحضور ؛ وهذا 


ب وقد تشر هذا الكتاب الاستاد المؤلف مع بعض الكتب والرسائل الاخرى من « محوعة فى 
المحىكة الالمىة » فى التشريعات الاسلاممة ( رقم ٠١‏ استاتبول مطبعة المعارف سنة ٠۹١ ٤ ١‏ ) الي 
تصدر عن جمممة المستشرقين الالانىة . 

)١(‏ « ارجم الى نفسك فتنحل لك » فقلت وكيف ? » السطر السابع ص ٠١‏ من امرجم 
السابى . 

(۲( هذا هو معن کلمة 0۲650۸4٤107‏ - €( بحسب ما تعرف ٠‏ ولكن المؤلف يضم فا 
في ص XXXII‏ من مقسدمنه في امرجم السابق تصور . قېر يضم « عل صوري » ل 
Connaissance représentatif‏ , 

(۳) قارن هذا مم ص ۸۸۸1۷ من مقدمة المرجع السابق . ثم انظر الصفحة ۲ ب من المتن 
س ١‏ حت س ۽ : « قال راذا درت انا ( النفس ) تدرك لا بأثر مطابق ولا بصررة فاعم ان 
التعقل هو حضور الشيء للذات الجردة عن المادة ء ران شئت قلت عدم غببته عنما وهنا آم 
لأنه يعم إدراك الشيء لذاته ولغيره اذ الشيء لا محضر لنفسه ولكن لا يفيب عنما ؛ اما النقس 
في مجردة غير غائبة عن ذاتها » فبقدر جردها أدركت ذامها وما غاب عنما ع , والنسبة لكلمة 
آنائىة فا ۇف يشار الى اا وردت رر أتانة » في يعض الفطوطات واته اختار الشكل الارل 
بالاستناد الى شر وح قطب الدبن الشيرازي . انظر تعلىقه رقم 43 من الصفحة المد كورة , 

)٤(‏ د وحصل لافس إشراق حضوري عل المبصر > , الشرزرري . شررحه على التاريحات 
في طبمة المؤلف ظا اع » 22ت 
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هو الحضور الظوري او الاشراقي'.وهكذا جلع حقيقة كل عل موضوعي 
الى شعور الانسان العارف بذاته . وكذلك الامر بالنسبة لكائنات جميم 
العوام والأجرام الثورانية كلها . فبفعل شعورم بدو امم نفسه ٤‏ يصبحورن 
حاضرین البعض امام البعض الكخر . وكذلك الأمر بالنسبة للنفس الانسانية 
وذلك تبعا لانتزاعبا نفسما من برزخ « منفاها المغربي » »> نعني عالم اللادة 
الارضى . ويةول ارسطو جوابا على أسئلة الباحث الأخيرة > إن الفلاسفة 
الاسلاميان ل يبلغوا من افلاطورے حت ولا ال جزء من الف جزء من 
رتبته "' » مم بقول له عندما يلاحظ تشاغله باثنين من كبار الصوفية : أب 
زيد السطامى وسمل التستري ( أعلاه الفصل السادس › ۲ و ه ) « اولئك 
م الفلاسفة ةا » وهكذا تقوم « الفلسفة الاشراقىة » بوصل الفلسفة 
والتصوف وصلا لن بفترقا بعده . 


- ترجعنا هذه « السناءات الشروقة » الى التلألؤ الأصبل الذي يشكل 
معنى هذه السناءات “٠‏ والذي بشېد السہروردي بأنه شاهده مشاهدة کشفت 
له « المنبم الاشراقي » الحقبقي . انه « نور العظمة » الذي يسسه كتاب 
الأستاق ب ۸مم من (خرة بالفارسىة او فر او فر ة بال اه٣‏ ) .ودور 


)١(‏ مقدمة المؤلف في المرجع السابق ص ۷ X>)‏ السطرر ١‏ حت ٤]‏ › فہذه الفقرة ترجة 
حرفية ها . 

(+) « ثم أذ يشي عل استاذه افلاطون الالهمي ثناء تحيرت فيه» فقلت وهل وصل من فلاسفة 
الاسلام اله احد ? فقال ولا الى جزء من ألف جزء من رتبته » . متن المرجم السابق ص ۷٤‏ 
سطر ۱ و ۲ . 

(+) « ثم كنت أعد جماعة أعرفيم فا ألتفت الهم ورجعت الى ابي بزيد البسطامي وابي مد 
سل بن عبدالل التستري وأمثالم) فكأنه استبشر وقال : اولئك ه الفلاسفة حقا » ما وقغوا عند 
العل الرسمي بل جاوزوا الى العم الحضوري الاتصالي الشہودي وما اشتغاوا بعلائق المبولى فليم 
( الزلفی وحسن مآب » سورۃ ص آیة ۲٤‏ و ۳۹ ) فتح ر كوا عما تحر كنا ونطقوا با نطقنا ». 
امرجم السابى تتمة النص السابق حت سطر ۷ . 
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هدا النور هو دور أولى في الفلك والانتروبولو جما ا مرد كان . انه لال 
الكائنات النورانىة التلالئة > وهو الطافة التي تثبت الوجود في كل كائن › انه 
ما هذا الكائن ومصاره «رملاكه الشخصي». وهو يشل لدى السهروردي 
كإشعاع خالد يشعه نور الأنوار ؛ فعندما يشير بتسلطه الاشراقي » جيم 
الكائن - النور الذي جاء منه » فانه محجعله حاضراً ابداً. وهذه هي بالتحديد 
فكرة تلك القوة القاهرة التي تفسر الاسم الذي يطلقه السروردي “ أي اسم 
الأنوار القاهرة › على الأنوار المتسلطة » المسطرة › اللائكنة ( «الميكائملية». 
مىكائىل كملاك قاهر "° ) . 


وينشاً عن فهر لور الأنوار » هلا الكائن النوراني الدي هو اول هقد" 
من الملائكة والدي يشر الله شخنا باسمه الزرادشتي م ( أرل 
أمرسندذ “٠‏ او اول اللائكة المقربين عند الزرادشتبة ) . فالعلاقة الأزلية 


)١(‏ ل نفهم المقصود هنا : لعله يعني جإريل اذ يقول السهروردي في حكة الاشراق ص۲۰۰ 
و ١إ‏ : « وحصل من بعض الانوار القاهرة وهو صاحب طلسم النوع الناطق يمني جاریل 
عله السلام و وهو الأب القر يب من عظاء رۇساء الملوك القاهرة ء «ارران خش ٤‏ ررح القدس» 
واهب الل والتايد» معطي الحباة والفضبة علا مزاج الأتم الانساني» نور مجرد هو النور اصرف 
قي الصباصي الإنسية > وهو النور المدبر الذي هو « أسفميد اللاسوت » وهو امثير الى نفسه 
بالأنائىة » . 

(۲) او لعله يقصد « مقرب » وهي على « مقدم » ٤‏ فاللائكة القدمون إر المقربوات م 
شىء واحد وإن کان السہروردي بستعمل الثائة كثراً وأحباتا يقول رؤساء اللائكة . 

Pohumanah ùe (+)‏ : « فثبت اù‏ اول حاصل بور الانوار واحد؛ وهو النور 
الاقرب والنور العظم ورا سما بعض‌الفمارية « بهمن ». فالنور الاقرب فقير في نفسه غي بالأرل» 
ص ۱۲۸ امرجم السابق . رفي بعض عطوطات الكت_اب د پان » وفا : « وزعم المحكم 
الفاضل زرادشت ان اول ما خلت من الموجودات بہمن ثم اردیبشہت ثم شريور ثم اسفندا رمك 
مم خرداد ثم مرداد » وخلتق بمضہم من بعض کا يؤخذ السراج من السراج من غر ان ينتقص 
من الارل شيء » , 

= وکنا ترید ان نضم فا‎ ۰ 4n as أمهرسيندذ هي‌التصوبر المرنی لکلة مم‎ )٤( 


اوقا 


الناشئة بن نر الأنوار والفائض الاول »> هي العلاقة النموذجبة الأصلبة بين 
امشوق الأول والعاشتى الأول . وتتبع عن هذه العلاقة نماذج على كل درجات 
الوجود فتنظم الكائنات جيءما في أزواج . وهي تعإر عن نفسما كقطبية قهر 
ومحمة (أعلاه الفصلالنامس» ٣‏ وأدناه الفصلالثامن» .١‏ امباذوقليس امحدث في 
الاسلام)او كقطبة الاشراتى والتأمل والاستغناء والفقر.وهؤلاء همالأبعاد المعقولة 
الي ملا المكان « ذي المعدين » (الواجب والمىكن) في نظرية العقول المقسا 1 
السنوية ؛ عندما بتداخل بعضہا قي تر كيب بعض . وهکذا فمن توالد هؤلاء 
واولثك نتجة لاشعاعاتهم وانعكاساتهم ؛ فإن مل النور تبلغ ال « ما لا يعد 
ولا محمى » . فثمة تنبو بأن هناك عوا م لا تحصى وراء كرة الثوابت في عل 
الفلك [ المسئة ) المشائي او النطلنموسي "“ . وبسكس ما جرى في الغرب ؛ 
حبث قضى تقدم عل الفلك على علي الملائكة »> فان ها هنا عام ملائكة :غي 
بعل الفلك الى ما وراء الترسىمة التقلمدية التي كانت تحده . 


ترتيب الوجود " 


١‏ - تدیّر امور عا الانوار المحضة هذا طقات ثلاث . فانطلاقا من 


ر اسفندرمد » بالاسلناد الى مامش ص٠ ۲١‏ من حكة الاشراق:« عى ما سىء فطبيعة الارش 
غير العرودة والببوسة هو اسفندرمذ و كذا طبيعة كل فوع جرد عن کيفباته هو رب ذلك النوع : 
فأرباب الانواع هي طبابم الانواع ومدبراتما » وهذا مى صاحب أخوان الصفا الطبايع بالملائكة 
المدير؛ للعام » . 

٠٠١١۸ فلا يستمر على هذا الترتبب الذي ذكره المشاؤرن » « کامة الاشراق » ص‎ « )١( 
. ۸ سطر‎ ٠٠۰ فقرة‎ 

Hierarchie des univers (« )‏ : فضانا ترجمتہا بqذە‏ العبارة لأنبا عنوان المقالة اة 
من كتاب « حكة الاشراق » ص ٠٠١‏ ء ولو ان مصطلم ترتيبات مكن ايض لأنه ورد في 
ص ۱٤۷‏ وص ۱٤۹‏ في « مموعة دوم مصنفات » کا ترد « الترتيبات الحجمية » ص ١ه ١ ٤‏ وتأقي 
« تراتيب » للانوار المحضة في ص٠‏ ه٥ ١‏ وترتدب ص٥ ٠١ ٥‏ الترتيب الطولي ص٤ ١ ٤‏ والترتيب = 
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العلاقة الأصلبة بين نور الأنوار وبين النور الاول المنبثتى عنه » بتعدد «الأيعاد 
المد ر كة التي يتداخل بعضما في تركب البعض الآخر » يفيض عالم « الأنوار 
القاهرة الأولىة » »> على نحو أزلي . ولا كان بعض هنه الأتوار علا للبعض 
الآخر >“ وكان فيض بعضها منبثة عن البعض الآخر » فاا تولف › والمالة 
هذه » ترتدا هابطا »> يسمه السروردي د« طبقات الطول "“ » . ان عوالم 
اللائكة هذه هي التي يشير الها السهروردي باسم (أنوار الأصول الأعلرن) 
أو باسم ط عا الامہات » ) ويلمغي التفربق بان معنى «وامہات "» کا ريده 
السهروردي وبين معناه المستعمل للدلالة على العناصر ) . وهذا الترتيب لمالم 
الامہات الملائك ينتهي بالوصول الى الكائن عن طريقين . 

فمن حمة » تولف « ابعاده الامحابة » ( من قمر واستغناء وتأمل ابمحجابي ) 
سلکا من اللائکة لا بكونون عللا للائكة آعرین “ ولکم ببقون على قدم 
المساواة فى ترتيب الفبض . هذه الأنوار تؤلف « طبقات العرض » ؟ انا 
تؤلف ٠»‏ ايضا > « ارباب الأنواع " » التائلة ذاتا مع المثل الأفلاطونية لا 


= العقلي فی ص۹٤٠‏ وقي هامش ص ۱۷۹ . وارد ترتیب البرازخ في ص۳٥ ١‏ رترتیب الثوايت 
ص ١ ٤٩۹‏ وترتدب الةواهر ص ۷۸ ٢‏ وترتدب الوحود ص ۲۲۵ . والمؤلف يستعمل هذه الكلة 
کقابل اترتىب عند الملا صدرا الشرازي ني اكثر من موضع » كا بستعملما في مقابل « حدرد » 
عند الاسماعبلمة. 

)١(‏ « وهي الطبقة الطولة المترتمة فى التزول العلي فأيفا بعضما عن بعض غير حاصل منها 
شيء من الاجسام لشدة ورتا وقوة جواهرها وقريا من الوحدة الحقىقة » مامش ص ۱٤١‏ 
من امرجم المد وور : 

(۴) « هي الأمبات اذ منما ينثا ما عداها من العةول والنقوس والأجرام راليئات » هامش 
ص ٠۷۹‏ من المرجم السابق سطر ٤‏ . 

(+) د أرباب الانواع » وهذا مار لقولنا انواع الانراع في رأي قطب الدين الشيرازي 
« دوع هذه الانواع وهو را » ص٤ ١ ٤‏ من اأر حم السابى س٤‏ من امامش. وهذا ارب کون 
اء بذاته في عام الور ثابتا ٠»‏ س ٤‏ من المتن من الصفحة المذكورة , والقائم النوري هو المسمى 
بالل الافلاطونىة في رأي الشرزوري وقطب الدين الشيرازي ص ١٤١‏ هامش رقم 7 . رانظر 
خصودا ص ٠+‏ ؛ من « المطارحات » فصل « في اثبات العقول التي هي ارباب الانواع » . 
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على انها كلات متحققة »> طبعا > بل على انها أقانم من النور . وة أسماء 
لكبار اللائكة الزرادشتين » ولبعض اللائكة ( كإبزاد ؟ ) ترد نصا ؛ عند 
السهروردي ٠‏ بأ ماما الحققة »> کا بظہر في « طبقات الطول ۾ كذلك › 
ملاك الانسانىة “ او الروح القدس وهو جبريل او المقل الفعال عند الفلاسفة. 


ومن جبة ثانىة فالايعاد ادر كة السلببة ( كالافتقار > والاشراق السلي› 
والعشتى سه4 والشوق الذي هو ابضا افتقار ) كلا تؤلف « كرة الموابت» 
التي تشترك فا بينما جيعا > والتي تؤلف بموعتما الكواكبية التي لا تحمى (كا 
بكون من أمر كل فلك من افلا الترسممة السينوية بالنسبة للعقل الذي ينيشق 
عنه ) عدد من الفيوضات جم قسم اللاو جود الذي حتوده كانه امش عن 
نور الأنوار - اذا ما عايناه منفصلاً صوريا عن مبدثه الاول ‏ نقول ان هذه 
الفبوضات تسمه في مادة سماوية لطىفة . 


وأخيرا يضض عن سلك كبار اللائكة هذا سلكجديد من الانوار يسطر 
فيه الملائكة الكبار المثالبون على الأنواع ويسّرون امورها » على الاقل فا 
يتعلتى بالأنواع العلبا . هؤلاء املائكة الكبار يقاباون في عل الملائكة السينوي 
ما يدعوه ابن سينا باللائكة - الانفس والانفس الفلكىة والانفس المشرية . 
ولكن السهروردي يشير اليما باسم مقتبس عن الفروسية الابرانية القدية وهو 
ازارو ات » ( أي قائد الجبوش ) وان تسستها هذه ووظفتما ل 
یذ کر بال 0۸ [e٥٣1‏ عند الرواقان . 


۲ - بالرغم من اننا لم ترسم هنا إلا الخطوط العريضة لعل الملائكة عند 
السهروردي ٠‏ فانه يتبسن لنا انه انقلاب عمق لترسيمة العام ( الطبيعي ؛ 
والفلكي والماورائي ( المتوارث منذ الفارابي وان سنا 4 فليس فلك القمر هو 

)١(‏ او «الانوار الاسفہبدية » رذلك في ص ۲۰۸ و ۲۲۳ و ۲۲۲ و ۲۳۹ من تاب 


« حكة الاشراق » . 
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الذي يشكل الحد بين الما السماوي رالعال المادي المتبادل » کا هي المسال في 
المشائة . بل هي « كرة الثوابت » التي ترمز الى الحد بين الملائنكي › عا 
النور والفكر ( روح آباد ) وين الما المادي المطل > عالل « البرازع ١‏ » 
هذه الكلمة النمودجة : رزخ » تعني في عل المعاد الأمر المتوسط بين أمرين › 
وفي عل الكون العال على ( وهو عالم الخال ) . اما في فلسفة السهروردي 
الاشراقية في تأخذ معنى أوسع وأشمل » فتشير عامة الى كل ما هو جسم ٤‏ 
الى كل ما هو « حاجز » | صباصي ] او « مسافة » › والدي هو محد ذاه 
لىل او ظامات . 


ان ما يشير اليه مفهوم « البرزخ » لأمر أسامي اذا “ في مل طبمصات 
السهروردي . فالبرزخ هو ظامة محضة “ وهو مكن ان بوحد على هذه الال 
حت ولو كان الثور قد انسحب مله . فهو ليس اذا نور بالقوة » او كائن 
تقدبري مضمر بالمعنى الأرسطي ؛ ولكنه > في حبال النور “ سلسنّة محضة 
(تلك السلبمة الأهرمانبة ا يفممما السهروردي) . واذاً > يكون من الخطأً ان 
نشد على هذه السلبية أي" تفسير سبي لأي عمل ايجابي . كل فرع هو بثابة 
و ايقونة » لملاكه وهو ضرب من السحر بقوم به هذا اللاك في ء الإرزخ › 
الذي هو في حد ذاته موت ولل مطلق . انه فعل نورانی بتدفق من نرر 
ملاك ؛ إلا ان هذا النور لا بدخل في تر کیب هبولاني مم الظامة , من هنا 
كل النقد الذي توسم به السهروردي حبال المبادىء المشائبة من الكائن بالقوةء 


۸۱ انظر في ذلك مقدمة المؤلف عى « مموعة في الرسائل الامية » ص 111 تعلىقه رقم‎ )١( 
عالم البرزح » » وهو ما يسمه الفلاسفة « عام ا ثل المملقة » . ويقول اللا #سن فيض ( تايذ‎ « 
إومباي: « رفيه‎ ۱۲۹١ من ط‎ ۷١ - الملا صدرا ) فبه في كتابه « الكامات المكنونة » ص۷۰‎ 
» تحسد الارواح وترو الاحجساد وتشخص الاخلاق والاعمال وظمرر المعاني بالصور المناسية ها‎ 
, » بل ظہور الاشاح في المرايا وسائر الجواهر الصقبلة وال اء الصاقي ایضا فانپا کہا من هذا العام‎ 
کا وسمى ب « عالم الثال المعلتق » و « عام الخال » و « عالم الاشباح الجردة » ويسمى في لسان‎ 
. امل الشرع باليرزح‎ 
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والمادة > والصور الجوهرية “ الخ .. ان الطسيعبات عنده ٠‏ مسرة دوثف 
شك » بترسمة عل الكون المزدي الذي يقسم الكون الموجود الى مينوي 
[ وهو العالم النوراني ] ( سماوي » لطيف ) و كيتي ( ارضي “ کثیف “ ) 
ولکن تفسره هذه الامور مىل الى الاقتباس عن المانوية . وهذه النظرة العا 
تتضمن من حسث بنمتها » عند السهروردي »› علا في ما بعد الطبيعة هو عل 
لماورائىات الماهىة ؛ اما الوجود او الما هو موحود »› ماهو إلا وسلة لاعتار 
الاهبة . ولكنه لا بضبف الها شيا في الواقع احسوس . ولقد أشرنا 1نا 
الى ان صدرا الشبرازي سوف بضطلم بنقل « وجودي » هذا الاشراف ملتحا 
نى ذلك الى عل في ما بعد الطبيعة عطي الأولية والقيمة لما هو موجود لا 
لاما هو هو . 


۳ - وتنتظم ترسبمة العوالم ٤‏ والحالة هذه ¢ وفقا لتصمم رباعيي "' : 


..«)١(‏ کا أغر الحکم القاضل والامام ( والني في بعض الخطوطات ) الىكامل زرادشت 
الآذربسجابي عنما في كتاب الزند ( اي الزند آفستا ) حيث قال : الال ينقسم الى قسمين : 
« مينوي » وهو ألعالم النوراني الروحاني » و « كمتي » وهو الظاماني الجسماني ( يعني در زبااتف 
ماري ودر اوستا ) » ولأن النور الفائص من العام النوري الأعل ... يستضيء الأنفس ويشرق 
أتم من اشراق الشمس يسمى الفماوية « خرة » ) الخ ... تعلبق على مامش ص ٠٠١١۷‏ من كتاب 
رر حکة الاسرای » للشېرزوري وقطب الدن الشرازي . 

)٣(‏ « ولي في نفسي تجارب صحبحة تدل على ان العوالم اربعة : أنوار فاهرة وأنوار همديرة 
وبرزخبان » وصور معلقة ظامانبة ومستنيرة فيما العذاب للألقباء » . المرجع السابق ص ۲٣۲‏ 
فقرة ٤۷‏ ۲ مم يلما هذا الممامش: انوار قاهرة : وهو عام الانوار امحردة العقلبة التي لا تعلق ها 
الاجسام وم عاكر الحضرة الامىة والملائكة المقربون وعباده الخلصون ؛ و نوار مديرة : وهو 
الثاني وهو عالم الانوار المديرة الاسفمبدية الفلكىة والانانمة » وبرزخان هو الالث وهو عام 
الحس (...) والمعنى ان ثالث العوالمء عام الاجسامء فيا اي في الظمانية (التي هي العام الراب ) 
للأشقياء » وفي المستنيرة النعم للسعداء ... وهو رابع العوالم وهو عام المثال والخيال ... 

ويقول قطب الدن في شرحه ( إن افلاطون وسواه من الأقدمين يقولون ) : ان اامالم عالان: 
عا الممنى المنقسم الى عالم الربوبية وعالم المقول » وعام الصور المنقسم الى الصور الجسمية وهي 
عا الافع ك والعناصر » رالى الصور الشہحية رهي عا المثال المعلى , 
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)١‏ فناك عالم العقولامحضة ( أي الأنوار الملائكىة الكبرى للسلكن الأرلنء 
والعقول الكرويون > و« الامبات » والعقول المثالىة ) وهذاهو ع 
«الجبروت» . ۲) وهناك عالم الأنوار التي تدبر أمر جسم من الأجسام (صبصية 
[ مفرد صباصي ] '' ) أي عال الانفس السماوية والانفس البشرية ؛ وهذا هو 
عال « الملكوت » . ۴) وهناك « البرزخ » المزدوج المتألف من الكواكب 
السماوية ومن عالم عناصر ما دون القمر“ وهذا هو عام « املك » . )) وهناك 
« عالم المثال » المنوسط بين العالم المقلي لكائنات الأنوار الحضة وبين المال 
المحسوس . والعضو الذي يدرك هذا العام هو الخبلة النشبطة ؛ وليس هذا 
العام بعال « الئل الافلاطونىة » ولكنه عام الصور و «المئل المعلقة» ؛ وعبارة 
المعلقة » هذه تعني ان هذه المثل ليست حالة فى قوام مادي ( ا بحل اللون 
الا حمر في جسم احمر ) بل ان ما مظاهر تتجلى بها ا تظمر الصورة في المرآة, 
انه عالم تعثر فيه على كل ما ي العالل امحسوس من غنى وتنوع » ولكن بحالة 
لطبفة ؛ وهو عام من الصور والظلال الدامة » المستقلة ؛ الذي بشكل عتة 
لدخول عام اللكوت . وهناك تقوم المدن الصوفىة: و« جابلقا » و «جارص» 
و «ھورقلا ‏ › : 


, الصياصيء ومي الابدان لأنها مم صيصية وهي كل ما حصن به. قطب الدين. شرح‎ « )١( 
. » من « مموعة دوم مصلفات‎ ۲١٠١ هامش ص‎ 

(۲) انظر تعلىقناص +٠۷‏ وكلام المؤلف نفسه . وهذه تتمته : « رفي عام المثل المعلقة 
توحد المدن الصوفة جايلةا وجابرص » انظر التلوحات فقرة ١ه‏ والطارحات فقرة ٠١٠۸‏ . 
يقول السهروردي في المطارحات : « مما جرى بيني وبين الحکم (...) ارسطاطالیس ( انظر 
فقرة هه من التلوحات ) في مقام جابرص » حيث تكلم معي شبحه » , ويقول قطب الدين في 
شروحه على ص ۲۳ فقرة ۷ ۲٤‏ من « حكمة الاشراتق » : « عالم الاشباح ابجردة : وهو الذي 
أشار اله الاقدمون ان في العا وجرداً مقداريا غير العام الحسي لا تتناهى عجائبه رلا حمى 
مدثه » ومن جم تلك المدن جابلقا وجابرصا » وها مدينتان لكل منم) ألف بإب ولا می ما 
فسا من الائ لا یدرون ان الله خلق آدم وذردته » . ویقول فی شرحه بہامش ص ۲٤۲‏ : 
« وذکر في المطارحات ان جيم السلاك من الأمم الحتلفة يشبتون هذه الاصوات لا ي مقام = 


ا 


لقد كان السهروردي » على ما يبدو » اول من قال كينوني] بعالم ا لمال 
هذا٤ولسوف‏ بأخذ الغنوصون والصوفىون قي الاسلام بهذه الفكرة فبتكلمون 
عنما ويتوسعون با . ان أمية هذا العا لكبيرة في الواقع . فهو يأتي على 
الصعبد الأول من الوجمة التي تنفتح على مصير الكائن الانساني . اما وظبفته 
فمن نواح ثلاث. اذ به تتم القبامة » ذلك انه محل « للأجسام اللطيفة » ؛ وبه 
تتحقتى صحة الرموز الى آشار الما الأنياء ا تتحقى صحة جيم التعابير 
الناجة عن الرؤى ؛ وبالتالي فبه يتم « التأويل » > ذلك التفسير الذي يعود 
معطمات الوحي القرآ ني الى حقىقتما الروحة الحرفية . بدون هذا العام لا 
مكنا القيام إلا بتشبىات ومجازات . كا انه بعالم الال هذا تنحل الأزمة 
القائة بين الفلسفة واللاهوت “٠‏ بين المعرفة والاعان > بين الرمز والحكاية . ول 
يعد ثة ضرورة للاختيار بين افضلبة التأمل الفلسفي وبين افضلبة اللاهوت › 
ذلك ان طريقا آخر يأخذ مجراه وهو بالتحديد طريق الحكة المشرقية . 


ان صدرا الشيرازي يدخل عال الوجدان المتخبل هذا في عداد عال 
الملكوت ؛ لذا تنتظم العوالم عنده بقتةى تصمم ثلاثي. ولكشا بتنا مسر منذ 
الآن ما قد يعنيه فقدان « عالم المثال » هذا ؛ وهو فقدان قد بجيء نتسجة 
للفلسفة الرشدية ( انظر الفصل الثامن “ ٤ ) ٠‏ من هنا يوسعنا ان منز فىه › 
الخط الفاصل بين المشسرى » حبث تسبطر تأثيرات السهروردي وان عربي › 
وبين المغرب حيث تتطور « المشائية العرببة » الى « رشدية سباسبة ». وبمنا 
اعتاد ا لمؤرخون ان بروا في « الرشدية » « العروبة » والكامة الأخبرة فى 
الفلسفة العربية > تقدم لنا « الفلسفة الاسلامية » عوضا عن ذلك مميتا لا 
بنتي من المناهل والثروات الفكرية 


=جابلقا وجابرصا اي‌اللذن ما من مدن عام عناصر المثالء بل في مقام هورقلىا وهو الثالثالكشر 
المجائب الذي هو عام افلاك الال بظير لاراصل البه ررحانمات الافلاك وما فما من الصور 
اللىحة والاصوات الطية » . 
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٤‏ - الغربة الغربية 


- بحب أن نضم معنى ووظفة قصص السمروردي الرمزية ذات التعلم 
الروحي »> حول فكرة العال المعلى ؛ اذ تتم « دراميتما » في عال المشال . 
ففي عام ا مال هذا يعاود الصوفي ادراك مأساة تارخه الشخصي في خطبطة 
عام غي هو عالم أحداث الروح . فعندما يعطي الولف رموزه هة ما › 
بكشف فى نفس الوقت معنىرموز الامحاءات الالمة. فالأمر هنا لس متعلقا 
محموعة من انحازات وإنا بالتاريخ القدساني السري الذي يتم في الملكوت فلا 
تراه الحواس الخارجىة » وإنا تقائل معه الحوادث الخارجة المابرة . 


وأ كثر القصصالتىتوضح هذه الاشارة الأساسة هي «قصة الغربة الغربمة». 
فالحكة اللدنمة «المشرقمة» حب ان تقود العرفاني الى ان يعي «غربته‌الغربة» 
أي ان يعي حققة عالم البرزخ بصفته « غربا » منقابلا مم «مشرق الأنوار». 
وإذن فان هذه القصة تثل تعلمما بقود الصوفى الى أصله أي الى مشرقه . 
والحال هو ان الحدث الحقىقي الذي بم بواسطة هذا التعلم “ يفترض وجود 
عام Mundis imaginalis Jll‏ وجوداً مستقلاً ٤‏ ) بفترض ان لامتخلة قمة 
معرفبة تامة . وهنا بإلذات بجحب ار نعرف كيف ولاذا نحط المتخيل 
Romans تİlgرڙ dl Recils صصقلl, <“ Imaginaire a@g dl Imaginatif‏ 
اذا استفننا عن هذه المتخلة . 


۽ والقضىة الكبرى التي تشغل العرفاني « ارقي » هي اث يعرف 
كف يكن الغريب ان يعود الى حماء . فالحكم اللي الاشر اق لا فصل ولا 
بعزل الىحث الفلسفي عن التحقق الروحي . فا لملا صدرا ٤»‏ فى صفحة مر كزة 
حدا من قرحه الواسع على كتاب الكليني ( ( الكافى “ وهو واحد من الكتب 
الرئيسبة عند الشمعة»“ أعلاه الفصل الثاني؛ ملاحظات أولبة ) يصف روحائة 
[ منہج ] المحكاء الاشراقمين کبرزخ جامع ( يمني کین - بین ) ) ین طریی 


۲ تاريخ الفلسفة الاسلامية 


الصوفن » الذي يتزع أساسا الى التطبير الداخلي وبين طريتق الفلاسفة الذي 
ينزع الى المعرفة الخالصة “ . أما السهروردي فيرى ان التجربة الصوفية 
تظل تحت خطر المتاهة الشديد اذا لر تقترن بالتكوين الفلسفي المسبق »> أما 
الفلسفة التي لا تازع ولا تمدف الى تحقىق روحانی شخصي فلست سوى ادعاء 
خالص . وفذا فان كتاب حكة الاشر اق الذي عل "1٥ع‏ - هل۷۵ عند 
الفلاسفة الاشراقان “بيتدىء المنطقى لىخلص ای ضر ب ù‏ أ Memento‏ 
انوي . وعلى هذا المسنى بلحو الكشر من الكتب الأخرى المشاية "' . 
فمنذ مطلمع الكتاب » في المقدمة » يصنف المؤلف الحكاء . فم محصلون 
العم التأملي [ البحت ] والتجربة الروحية > او يتازون [ يوغاون ] في 
الواحدة ويضعفون في الاخرى . والحکم الاهي هو الدي بتوغل ی هذه 
وتلك انه لمکم لمتأله ( بالىونانىة sزومم7‏ "' ) . وممذا فارت مفکرينا 


)١(‏ الصفحة المقصودة هي اأصفحة O £ ٤١‏ او بالتحدید 
لصفا تي من شر حه عل المدیت الارل من الباب الثاني ( باب طبقات الأنيماء والرسل ) 
بقول اللا صدرا : « والألنق ان يز ج السالك الى الله بين الطريقين اا ع 
التفكر ولا تفكره خاليا عزالتصفية ( الصفاء )» بل يكون طريقه برزخا جامما بين الطريقين 
کا هو منهج الحكاء الاشراقبين اذ لا منافاة بينها » . وانظر كذلك المقالة القيمة التي يعقدها 
الؤلف حول « مقام ملا عدرا في الفلسفة الابرانية » في الصفحة ٠٠‏ من ترجمته العربية بجاة 
الدراسات الادبية التابعة لكلمة الآداب بالجامعة اللبنانية ؛ ثم قارن ذلك مع تعليقنا بعد التالي . 

(۲) « ومقصودا قي هذا الكتاب بنحصر في قسمين: في ضوابط الفكر وفبه ثلاث مقالات؛ 
وف‌الانوار الاهة وتور الانوار ومبادیء الوجود وترتمها وفنه مس مقالات » حكمة الاشراق 
ص ۱۴۳ 

(۳) امرجم المقصود هو الصفحة ٠١‏ من كتاب حكمة الاشراق » او بحسب اشارة المؤلف 
نفسه في غير هذا الكتاب ( اي في المقال المد كور اعلاه في التعلمق قبل السابق ) من ص١٠‏ الى 
ص ٠۳‏ . يقول السهروردي ( اول فقرة ه ) : « والمزاتب على طبقات ت كثيرة وهي هذه : 
حكم إلمي متوغل ف‌التأله عدم البحث؛ حكم بحاث عد التأله ؛ حكم إلمي متوغل فيالبحث 
والتأله ٤‏ ؛ حكم إلمي متوغل في التأله متوسط في اللحث او ضعفه ؛ طالب للتأله والىحث » طالب 
التأله فحسب ؛ ؛ طالب للبحث فحسب » . وبالنسبة للحكىع الاي راجم تعليق المؤلف في مقدمته 
على « مموعة في المحكة الالية » رقم ٠١‏ ص ٠۸‏ . 


۲ 


سيرددون هذا القول - بأن الحكمة الاهة المسرقىة تل بالنسة الفلسفة ما 
مله التصوف بالنسبة للكلام ( أي بالنسبة الجدلية المدرسبة في الاسلام  )‏ 
وكأنه مثل سائر . والنسبة الروحانبة الى يدعا السمروردي هى ذات 
مغزی کار . فتجد من جة ان « سنل Levain eternel al‏ ' ر ا 
الحكاء الاغريق “ المتقدمين على سقراط ٠‏ الفيثاغوريين > الأفلاطونين 
وينتقل الىالمتصوفة : ذو النون الصري وسمل التسآري ؛ ومن جهة أخرى تد 
ان سبل حكمة الفرس القدماء ينتقل الى أبي بزيد البسطامي والحلاج وأو 
الحسن الخرقاني من المتصوفة. وقد يكون هذا تار خا بلا ريب“أقامه الوجدان 
ولكن فعل الوجدان هذا بزيده بلاغة . فمو يؤكد لنا ( بعد المحادثة السرية 
مع ارسطو ) على انه لا عكن بعد ان تفصل الفلسفة عن التصوف في روحانبة 
الاسلام السامبة › الا اذا تينينا او انتمينا الى « طريقة ٠»‏ أما السهروردي فا 
انتمى الى طريقة ابداً . 


۳ - ومن هنا يتبين لنا معنى الجيد الاصلاحي والخلقي الذي قام به 
السهروردي ني الاسلام . فاذا ما ادعبنا قصر الاسلام على الدين الظاهري 
الشرعي السلفي > لي يكن جمد السهروردي الا عصان » وهذه هي الناحسة 
الوحبدة التي رآها بعض المؤرخان في قضبة السهروردي وكذلك فى قضبة 
الاسماعبلين وجميم العرفانبين الشبعة “ كا في حالة ابن عربي ومدرسته . ولي 
المقابل › فاذا كان الاسلام كاملا » هو الاسلام الروحاني ( الذي يضم الشريعة 
والطريقة والحقيقة ) عندها بحل جمد السهروردي في قيمة هذه الروحانية 
ويتغذى منها . وهذا هو المعنى الروحاني للوحي القرآني “ المعلى الذي يفسر 


(۱) « کل من سلك سبمل الله عز وجل وهو ذوتى إمام الحكمة ورئيسما افلاطون صاحب 
الأيد والنور » وكذا من كان قبلة من زمان والد الحكهاء هرمس » » حكمة الاشراق ص ۰ 
« وأرسطو أخذ الملل عن افلاطون وهو عن قراط وهو عن فيثاغورس وهو عن انب ادقلس 
وهكذا خلف عن سلف » . نفس امرحم ص ٠٠٤‏ . 


48 


ويبئن الاحاءات النبوية والحكمة القدية ا بظر معناها المستور . والحال هو 
ان التشيم ل يكن منذ أصوله (أعلاه الفصلالثاني) غير هذا الاسلام الروحاني 
الكامل . فشمة اذن اتفاق مسبتق » ان ي يكن أكثر من ذلك > بين الحكاء 
الالمسين الاشسراقىين والحكاء الهين الشعة . وهذا الاتفاق ماموس حتى لدى 
مفكر اشراق كان أبي جور ( الذي لا بزال محتفظ بتأشيره على المدرسة 
الشخىة حتى أيامنا هذه ) بمعنى أنا نجده قبل مدرسة اصقان والمير داماد 
والملا صدرا الشيرازي . فثمة جد يتجه من هنا ومن هناك صوب الباطن > 
صوب المعنى الداخلى الروحاني . ومن هنا كان السر ي النفور من مناقشات 
اللتكامين الحردة العقمة . فجهد السهروردي يصل الفلسفة بالتصوف › كا ان 
جد حدر آملي في القرن الثامن ه | الرابع عشر م ( شأنه في ذلك شأن 
اماعلىة ما بعد ألموت ) مجعل الشيعة يلحقون بالمتصوقن‌الدين نسيتهم دعوم 
ومرابعهم. وهكذا فان الحكمة الالمة والعرفان الشعي يتم واحدها الآخر. 


والسهروردي يضم في تمة ترتدبه للحكاء الحكم الذي يتوغل في الفلسفة 
وفي التجربة الروحانة [ التألثه ] . فمذا هو ااقطب الذي لا يستطيع العا 
ان بستمر بدونه حتی ولو کان خف مجمولاً من الناس « كلىة ١‏ » وتلك 
مسألة من المسائل الشعبة الكبرى ( أعلاه حديث الامام الأول الى تاميذه 
کسل بن زیاد ( ۰ ف «قطب الاقطاب» بالٰعنی الشعي هو الامام ¢ ووحوده 
الحفي يفارض فكرة الغيبة الشيعية ( غيبة الامام ) “ ويفترض معا فكرة 
دور الولاية الذي يلي دور النبوة ٤‏ بعل خام النسان . له الولاية لست 
( أعلاه الفصل الثاني » أ ) سوى اسم « النبوة الباطنية الباقية » في الاسلام. 


)١(‏ فإن اتفق ني الوقت متوغل في التأله والبحث » فله الرئاسة وهو خليفة الله (...) فان 
المتوغل في التأله لا خاو العام عنه وهو أحى من الباحث فحسب » اذ لا بد للخلافة من التلقي . 
ولست أعني بذه الرئاسة التغلب » بل قد يكون الامام المتأله مستولما ظامرا مكشوفا » وقد 
يكون خخفا'وهو الذي ماه الكافة القطب » . المرجع السابق ص ۲ 
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وفقهاء حلب لم يخطثوا ذلك ابداً > فقد كان موضوع الدعوى التجريية في 
عا مة السهروردي « الوضوع الدي انتہی به الى الاعدام» هو ائه کان شادي 
بات الله بستطبم ان مخلق نبا › في المحال لو أراد › او فی أی رقت 
يشاء . ولكن المقصود هنا ليس الني المشرع وانما النبوة الباطنية ؟ وهلا 
القول ينم عن فحوى شعبة . وهكذا فان السمروردي قد عاش مأساة «الغربة 
الغربىة » حت غايتما سواء في حاته او في موته مستشمداً من اجل الفلسفة 
النموية . 


٥‏ - الاشراقيون 


- الاشراقىون هم الخلف الروحي للسمروردي ؛ ويستمر هذا الحلف > 
فی ابران على الاقل ٤‏ حتى أامنا هذه . اول هؤلاء الاشراقان ؛ من حنث 
التاريخ ؛ هو « شمس الدين الشهرزوري » الذي يتصف باخلاصه لشخص 
و شىخ الاشراق » . وتشاء التناقضات ان تكون سيرة حباة هذا الفبلسوف 
مجہولة تماما »> وهو الذي وضع كتاب ل «تاريخ الفلاسفة». نعل ان السهروردي 
عندما سحن فی قلعة حلب» کان برافقه تامیذ شاب یدعی « شس » . ولکن 
قد بكون من المستحبل ان نجزم بأن هذا التاسذ الشاب هو « شمس الدين 
الشهرزوري » نفسه . لا سا اذا ما أخذنا بعين الاعتبار ان الشمرزوري | 
بتوفى » على ما يبدو ٠‏ الا في حدود الثلث الاخير من القرن السابع المجرة | 
الثالك عشر لاسلاد . وميا يكن من امر فاتنا ندين للشرزوري بشرحين 
بكتسبان أهستم) من الاضافات الشخصبة التي توسم صاحبنا بها : الأول شرح 
لكتاب « التلوحات » للسمروردي “ والثاني شرح لكتاب «حكة الاشراق». 
وقد أفاد من الشهرزوري “ على ما يبدو ؛ انان من جاءوا في عقبه : ما 
« ان كشونة » ( المتونی عام ٩۸۳‏ ه | ۱۲۸۲ م ) في شرح له لأول هسذين 
الؤلفن » و « قطب الدن الشيرازي » ني شرح له لثانبما ( وقد انتهى تأليفه 
عام ۹4 ۵| ۱۲۹۵ م ) ۰ 
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وائنا لندين للشرزوري اىضا مؤلفات ثلاثة اخری: )١‏ « تاريخ الفلاسفة» 
وهو يشملل فلاسفة الاسلام والقلاسفة الذبن جاءوا قبل الاسلام وسار 
السهروردي ٠‏ التي نجدها في هذا الكتاب “ من أكمل السبّر التي تعرفما عن 
الرجل . ۲) د کتاب الرموز » “ حسث يؤكد المؤلف على بعض البواعث 
الفمشاغورية ‏ الحدثة . )٣‏ موسوعة فلسفىة ولاهوتىة ضخمة بعلوان «رسالة 
الشحرة الالمة والاسرار الربانبة » وهي تتسع لكل ما جاء عند سايقيه من 
تعالم ومبادىء . ويكثر في هذه الموسوعة ذكر اخوان الصفا ؛ وان سينا › 
والسېروردي. وقد انی وضعا عام ۸۰ ه| ۱۲۸۱م (بعد موت‌السهروردي› 
ادن » ما باهز التسعين عاما . لدينامن هذه الموسوعة ست خطوطات او 
سبع » تشتمل على اكثر من ألف صفحة من القطم الكير ) . 


٣‏ - لقد كان السهروردي بعي د النظر . فهو قد تمثل في ذهنه نوعا من 
« سلك الاشراقين » المؤتلفين حول كتابه الأسامي « حكة الاشراق » . 
وإذ يستعمل التعبير القرآني « اهل الكتاب » ( وم الذبن لديم كتاب 'منزل 
من السماء ) فمو يشير الى « سلك الاشراقمين » على انم « اهل هذا الكتاب» 
( اي الماعة المؤتلفة حول كتابه الراهن»“ كتاب الجحكة المشسرقىة ). وة مازة 
اخرى ذات مغزى أبعد مدى . فعلى رأس هذه الجاعة سوف بكون هناك 
« نم بالكتاب » يستحسن الرجوع اله لكشف المعنى المستور في الصفحات 
املستعصة . ( وجد الشمرزوري من حقه ان ينسب هذه الصفة لنفسه ) . 
لكن هذه المبارة > « قَيَّم الكتاب » > تستعمل في التشيع للدلالة على الامام 
ووظبفته الاساسبة (انظر الفصل الثاني“ أ٠‏ >). ولا شك في انه ليس من قسل 
الصدّف ان يلجأ السمروردي الى عبارة شيعبة خاصة؛ بعد ان أشار في مقدمة 
كتابه الكبير الى دور « القطب » . فقد وجد دانم > بالفعل »> اشراقىون في 
اران ؛ وم ينتقص من وجودم حت ي امنا هذه ؛ بالرغم من ان جماعتېم 
ليس لدا اي تنظم خارجي ولا يعرف هما « قَسّم بالكتاب » . 
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۳ - لقد وجد فعلا > على مر العصور » من أثرت فيهم افكار شىخ 
الاشراق “ بتقدار او بآخر » وأولئك الذن كانوا إشراقين فى الرقت الذي 
تادوا فىه بمذهب بالمعطبات المستضافة المتتالىة . يقى ان نبحث عن التأثير 
الذي كان لمبادىء الاشراق » مثلا > على كل من نصير الطومي “ وان عربي“ 
وعلى شر“اح هذا الاخيبر من الابرانىين الشعة ( انظر القم الشانی ٠‏ . ان 
التألىف بين الاشراقيين » واين عربي» والتشم “ أمر" واقع تم عند « مد بن 
ابي جمېور › . وفى حدود القرنين الخامس عشر والسادس عشم الملاديين “ 
حدث انطلاق عحسب ٤‏ فقد شرحت اعمال السهروردي بتوسم کبیر ؟ فقام 
و حلال الدو اني » ( المتوفي عام ٩۰۷‏ ه | ٠٠١١‏ م ) و« غيث الدين منصور 
الشبرازي › المتوق عام ۹4۹ ھ | ٠٥٤۲‏ م ) بشرح کتاب « هیا کل النور “e‏ 
وشرح « ودود التبريزي » كاب « اللوائح الممداة الى عاد الدين » ( عام 
٠ه‏ ه | ٠٥۲4‏ م ) . اما مقدمة كتاب « الحكة الشرقية »> > والقم الثاني 
منه ( وهو أم قسم في الكتاب ) فقد نقلا الى الفارسية بتوسع › بإلاضافة الى 
شرح « قطب الشيرازي ٠»‏ وقام بهذا النقل صوفي من الند هو « مد شريف 
ان المروي › ( ويعود تاريخ هذا العمل الى عأم ٠٠٠١ |۸ ٠٠١۸‏ م) . 
اما « مير داماد » » وهو المع الاكبر في مدرسة اصفبان “ فقد اتخذ من كامة 
وإشراق» اسما يذيل به كتاباته؛ وأعطى تاميذه اللا صدرا الشيرازي ( النوفي 
عام 1*0۰ ھ | ۱4۰ م ( روا ترندي طابہ) شخص) خاماً عن ڪتاب 
و الحكمة السرقة » يلف مموعما مصنفا قبما بذاته . 


ف هذا اوقت نقسه كانت البادرة الطببة › الصادرة عن فمل اياني ٤‏ التي 
قام بها الامبراطور المغولي , أكبر » ( المتوني عام ٠۹٠١‏ م ) دافا للت تيار 
م الماد ات الروحىة الغربرة ران اد وإبران؛ رافقہا غدوات ومجسثات عدة 


, إ يصدر بالفرنسية حتى الآن‎ )١( 
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قام ا عدد من الفلاسفة والصوفين . وقد کان أعوان « أ کین » يما من 
لمتأثربن بمذاهب الاشراق . في هذا المناع بالدات ازدهرت الترجمات من 
السنسكريتىة الى الفارسىة ٤‏ کا سام كذلك بانحاولة الکرى وبالحل الديي 
الکر الذي حل به « أكبر » › جماعة من زرادشتني شبراز وجوارها ٤‏ 
هاجروا برفقة كبيرم « أزار كوان » الى‌المند في حدود القرنين السادس عشر 
والسابع عشر لاسلاد . تاز بین هؤلاء « فرزانه بهرام فارشاد » الدي نقل 
قسما من مؤلفات السمروردي الى الفارسىة بأمانة ودقة . وهكذا وجد 
الزرادشتيون ضمن هذا « المناخ » الذي خلقه « أ كبر » ٤‏ ما يسترعي اهتامم 
في مؤلفات السمروردي ٠‏ باعث حكمة فارس القدية . 


هذه السطور القلىلة كافمة لتوحي المنا بالتأثير العحبب الذي كان لمؤلفات 
السهروردي على مر العصور . وان تأثيره البوم في ابران لا ينفصل عن تأثير 
المفكربن الشعة الدين لوا مقاصده »> لا سما اللا صدرا > والدين نىحوا نجه 
( حت عبداله النرنوزي » و « هادي السبز وري » دون ان يغرب عن‌الاذهان 
الموقف الاساسي للمدرسة الشخبة ) . اما الوم فنادراً ما يكون الفىلسوف 
إشراقا دون ان ينتمي “ بقدار او بآخر؛ الى مدرسة الملا صدرا الشيرازي . 
من هنا ان « مستقمل » السهروردی فی ابرا رتبط بتجديده للنظرة 


* 
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الفصل الثامن 
الفلسفة العرببة في الاندلس 


ينتهي بنا المطاف الآن الى منطقة من العام الاسلامي تختلف عن تلك التي 
تعدثنا عنما هنا » تلك هي النطقة التى يبلغ فبما العام الاسلامي أرج تداخل 
مم الغرب . ومختلف ه المناخ » الثقافي فيما عن ذاك الدي عرفناه ني الشرق؛ 
لا سما ني اران . من هنا وجوب تصنيفه في مل السباق التاربخي لتطور 
لاسلا وتبدله في شبه الجزبرة الايبيرية . لا يكنا هنا اث نرمم الخطوط 
الرئيسة هذا التاريخ“ بل علبنا ان تنصرف الى الاشارة لبعض الأسماء وبعض 
الؤلفات ذات الأهىة القصوى . هذه النظرة الاجالبة البسبطة تساعدتا على ان 
نلاحظ كنف كانت الأفكار والرجال تنتقل بسولة من طرف الى طرف من 
« دار الاسلام » 


- ابن مسرة ومدرسة «ألميرية » 


١‏ - تقوم أهبة هذه المدرسة على عاملين . احدها الما تل في الطرف 
الغربي من العام الاسلامي › ذلك الاسلام الباطني الذي عبدناء في الشرق وكان 
له تأثير بن , نلاحظ من واقع ھ ذه المدرسة أمنة الدور المعطى لتعلم 
« امسىذقلس » المتحوّل الى داعنة للحكة اللدنية › وذلك في الطرفين ا شري 
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والمغربي الباطنبة في الاسلام . ويطبب من جة اخرى ل «اسينوسبالاسيوس» 
ان ری ي تلامذة ابن مسر 5 متممان للغنوص الدي فال به « بريسىلان »› 
Pricilien‏ ( ني القرن الرابع ) . فاذا ما أبقمنا من هذا الغنوص على اللامح 
الأساسىة الممة (كفكرة المادة الشاملة التي ما زالت خالدة خلود الله» والمصدر 
الالهي النفس “٠‏ وان اتحادها بالجسد المادي جاء نتيجة لإثم ارتكبته في العام 
الآخر » ثم قضة خلاصا وعودتما الى مواطنما نتيجة للتطمير الدي يصبح 
مكنا بفضل مواعظ الأنبىاء وارشادم » وتفسير المعنى الروحي الكتابات 
المقدسة ) فان هذه الملامح جما نجدها في الواقع عند ابن مسرة ومدرسته . 


ولد ابن مسر » حسب اقوال الۇرخین » في عام ۲۹۹ ه | ۸۸۳ م ولم 
يكن من أصل عربي . وم يذكرون كذلك ان سیاء والده عبد الله وبنیته 
الجسدية كانت تسب عليه مظهر النورمانديين من سكان جزيرة صقلية بالرغم 
من أصله القرطي ٠‏ وانه زار اشرق العربي ( البصرة مثا ) . الهم في الأمر 
ان هذا الوالد بتعشقه للنظر ني امور اللاهوت > ولاتصاله في الشرق محلقات 
المعتزلة والباطنىة »> حرص على ان ينقل الى ولده الملامح الروحة التي تيزت 
ها شخصته الخاصة . توفي والد ابن مسر“ة وهو يؤدي فريضة الحج في مكة 
عام ۲۸۲ ھ | ۸٩٩‏ م “ وكان ابن مسرة يناهز السابعة عشرة من مره ولكنه 
کان مع ذلك اطا بعدد من تلامذه . اعتزل معہم الى صومعة له قي جبال 
قرطىة » وسرعان ما تضخمت شات العامة حوله . فان من يأخذ على عاتقه 
تدریس مذھب حکم قدے ک ھ أمبیذقلس » عله ان نتظر حتما اتپامه 
بالزندقة والإلحاد . أضف الى ذلك ان المحالة الساسبة في امارة قرطبة كانت 
في تلك الآونة غاية في الحرج “ فآثر ابن مسرة ان يفي نفسه برفقة اثنين من 
تلامىذه المفضلان . 


بلغ ابن مسرة في تجواله حت امدينة ومكة > واحتك بالدارس الشرقية» 
ولم يعد الى موطنه إلا في عد عبد الرحمن الثالث الذي تميز عمده السبامي 
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شيءِ من الرية المدنىة والدينية ؛ ولکن أن مسرة وقد أفاد من اتصاله 
بالحلقات الباطنية قي الشرى التزم جانب الحطة والحذر فعاود الاعتزال في 
فر ف جال مط جت ا فع عن ران مده ال تول من 
تلامىذه وذلك على شکل اشارات ورموز . وما يدعو الى الأسف سقا اننا 
لا نعل حتى العم عدد مؤلفاته ولا أسماءها الحقىقية . الا انه مکنا ان نذ كر 
اسم اثنىن من مۇلفاته على وجه الا كسد :و کتاب التنصرة» الذي بحتوي بدون 
شك على مفتاح مذهبه الباطني و « كتاب الحروف » وهو يبحث في ذلك 
الجبر الصوفي الذي أشرنا له هنا ( الفصل الرابع › ۲ و ه ) . اننقلت هذه 
الكتب من بد الى يد وأثارت حفىظة الفقہاء “ الا اا سامت من معارضتمم 
وتسر" بت الى اشرق حىث تصّى اثنان من المتصوفين الحافظين لنقضما 
وتسفىه ما جاء فيا ؛ ولكن يبدو ان القضبة لم تصل الى دواوين القضاء ٤‏ 
ولم يصدر أي امر باحراق كتب ابن مسرة »> على الأقل أثناء حياته . وني 
عام ۳۱۹ ھ | ٩۳۱‏ م ( في المشرین من آب ) ترني ان مسرة ٤‏ في صومعته ٤‏ 
حاطا بتلامذه بعد ان أهكته اعباء المّة التي تدب نفسه ما > وكأان له من 
العمر ما قارب امسن عاماً , ۰ 


۽ - نخلص من ذلك » الى ان الحجاب الذي كان ابن مسرة بخفي وراءه 
حققة مذهبه »> والعدد الحدود من تلامىذه» واتمامه باطلا بالمرطقة والالاد؛ 
ان هي إلا ظروف توضح لنا فقر الوسائل التي اتبعت في أيإمنا “> في سبيل 
استسناء مذهبه الفلسفي . على ان هذا الاستبناء أّى الى نتائج حيدة بفضل 
ا لجپود التق بذ ها المستشرق الاساني « ميخل اسينوس بالاسيوس » . كانت 
الممة التي تصدی ها « بالاسوس » مزدوجة . فهو قد رأى > من جية اولى؛ 
ان مذهب «امسىذقلس» هو احور الذي تدور حوله اصول مذهب ان هسر ة. 
کا انه رأى منجبة اخرى وجوب استبناء مذهبه القلسفي على ضوء النصوص 
الطوبة التى وردت بشأن هذا المذهب عند ابن عربي خاصة , 
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لقد كانت المهمة الاولى سمل نسبا“بفضل المؤرخين (من أمثال الشرستا. 
والشهرزوري وابن أبي اصبمة والقفطي ) . ان الاسطورة التى أوردها مؤلفو 
التراجم هؤلاء تحتوي دون شك بعض اللامح عن السيرة الحقمقمة لارجل 
ولكن على نحو موسّم وحور . فامبمذقلس ؛ على حد قول ھۇلاء المۇلفىن › 
هو أقدم الفلاسفة النسة الكبار في المونان ( امبمذقلس؛ فمثاغورس٤سقراط›‏ 
افلاطون وارسطو ) وم يتكلمون عنه وكأنه حبر من الأحبار 2 من 
الأنبياء نذر تفسه للتعلم والمراس الروحي . عاش منعزلاً عن المالم > وسا 
الى المشرق » وأعرض عن الامجاد والفخار . واختصار E‏ 

من اولك الأنباء ادبن سىقو ا الاسلام والدين يتسم هم ا 
الاسلامية . اما صفاته الأخلاقة في صفات الصوني المتعبد » وقد ذكرت له 
بعض الؤلفات التي عرفت عنه . 


۳ - اما المذاهب الى تنسب الىه في تعود عامة الى المىادىء التالىة : 
أفضلية الفلسفة وعل النفس وباطنيتما ؛ وصف الكائن الاول بالبساطة المطلقةء 
وبأنه لا مده وصف > وأنه سكون ني حر كة ؛ نظرية الضض ؛ مقولات 
النفس ؛ الأنفس الفردية المنبثقة عن تفس العام > وجودها فيا قبل وخلاصا 
وتحررها فيا بعد . وبمل هذه الفلسفة غني بالملامح الغنوصبة والأفلاطونسة 
الحدثة . 


اما النقطة التي يكننا التشديد عليما فهي نظرية الفيض التراتي للجواهر 
الخسة ؛ العنصر الارلي او المادة الاولى »> وهي اول الحقائی الدهنة ( وهي 
غير المادة الاولى المكونة لأجرام الكون )؛ العقل؛ النفس › ا “> والمادة 
الثانىة . فاذا ما رحعنا الى اراب الافلوطني ( الواحد > العقل › النفس › 
الطبيعة ٠‏ الادة ) للاحظنا على الفور الفرق بين افلاطون وامسسذقلس الحدث 
ا عرف قي الاسلام . فقد حذف اول الأقانم الأفلوطينىة » وهو الواحد > 
واستبدل بالعنصر الاولي او المادة الاولى . لا شك بأن فكرة وجود المادة في 
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عا المعقولات واردة عند افلوطين ( التاسوعات ۲ ١ ٤‏ و 4 ) وهي مادء 
مغابرة لمادة عالمنا وسابقة ها »> وهي بذلك موضوع ؛ ومصوّر تفترضه الصور 
المىكنة الحدوث جيعا . بيد ان هناك فرقا وهو ان امسدقلس - الحدث 
يضع هذه المادة المدركة على ان ها حقيقة واقعة ؛ وتجعل منما الفيض الالهي 
الاول ( ويتبادر الى الذهن هنا كتاب « اسرار المصريين » حبث يشرح 
« فرفوريوس » الخصال السحرية للصور واساكل » لأا مصنوعة من هذه 
المادة الخالصة الخالدة ). بيد ان هذه المادة المدر كة الشاملة بالذات‌هي الفرضة 
المميزة لمذهب ابن مسرة ولسوف نقتصر على ذكر ملاحظات ثلاث في 
هذا الشأن : 


أ - ان س" الاقنوم الافلوطني الاول على ترسمة الجواهر المسة لها بتفق 
مم ما تادي ره الاسماعيلىة من و حوب "عو المندع على الكاتن واللا کان 
ا وتحدر الاشارة ای هده الناحىة نظراً ما هي عله مدرسة أن هسر ة 
ومذاهبه من تلاؤم مع الذاهب الباطنية الي عرفت من قبل الالام لا س 
المذاهب أ ش لشعة والاسماعىلىة 1 


ب س يمود البدا « الاميبذقلي » عن الطاقتين الكونيتين المشار اليه 
ب « الحبة » وه القهر ٠٠‏ الى الظمور مم مذهب المادة المد كة. ان اول هذبن 
اللفظين »ه4 يقابل نى العربية لفظ « الحبة “ ولكن اللفظ الذي أعطي 
فى العربىة مقابل #ل٣هءءن0‏ حور مفاد هذا اللفظ جوهربا . فالقهر والغلبة 
تفمدان فكرة السطرة والنصر والممنة . القهر والغلبة عند السروردي 
ابعدان من أبعاد عالل المعقولات ( راجم الفصل السابع ٤‏ ۲ ) . القاهر صفة 
« الانوار القاهرة » › الانوار اللائكة الخالصة. والقهر؛ بعيداً عن ان يكون 
رما تتسم به الكائنات المتأتة عن مادة جسدية “ فان السمروردي يشتى 
صفة هذا اللفظ من « نور العزة » وهمنة الانوار . فى الامسبذقلىة الحدثة اذن 
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تباین کبير فيا بختص بشأن امبيذقلس الكلاسيكي > وهو امر يدعو الى البحث 
والتتقىب , 


ج - كان لمذهب المادة الأولبة المدرّكة تأثير بالغ . فلسنا نجدها عند 
الفىلسوف المودي سامون بن غبيرول ( ا متو بين عامي ٠٠۵۸‏ و ٠١۷۰‏ ) 
فحسب ۰ ولکنا نجدها ايضا في مؤلفات ابن عربي . وهذا ما ساعد « اسين 
بلاسوس » على ان يعيد بناء مذهب ابن مسرة على نحو جزئي . ان الفرضية 
المىتافيزبقىة القادلة بالحواهر الجسة او مبادیء الكائن عند امسمذقلس ‏ الحدث 
الذي يتكل عنه ابن مسرة ؛ ينتج عنما عند ابن عربي التراتب المابط لمعاني 
ا لخسة التي يفسر بها كامة « المأدة » : 


)١‏ حقبقة المحقائى؛ وهي مادة مشتر كة رین اخلوق واللاعلوق . )٣‏ نفس 
الرحن “ وهي مادة روحبة تشترك فما كل الكائنات الخالوقة “ روحية كانت 
أم جسدية . ۳) مادة تشترك با الاجسام جيعا » تلك التي تقع في الافلاك 
السماوية وني فلك ما دون القمر . )٠‏ مادة طبمعبة (هي مادتنا نحن ) تشترك 
فما الاجسام الواقعة في فلك ما دون القمر . ه) ماده اصطناعىة تښترك 
فما الصور العرضىة جسعا . وفي الناية ان فكرة « المادة الروحة » سوف 
يكون هما أمية بالفة في عل المعاد عند « الملا صدرا الشيرازي » ومدرسة 
اصفہان . 


۽ - لا يكنا تتبع المراحل التي مرت ا مدرسة ابن مسرة > وهي التي 
کانت اول مجتمم صوئي قام في اسبانيا الاسلامىة . وكان على هذه المدرسة ان 
تعيش في وسط يعوزه التسامح ويسوده الحذر والمناكدات والتهم الباطلة ؛ لذا 
اضطر أتباع ابن مسرة الى اتتباع نظام باطني مشدد فألفوا تنظيما سرياً 
تراتد) ٤‏ قوم على رأسه « إمأم » : أرز من عرف من هؤلاء الأنمة في مطلع 
القرن الخامس اهحري ) الحادي عشىر لاسلاد ( اسماعنل بن عبد الله الرعني» 
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وقد ”عرفت ابنة اسماعتل هذا » بين المستجسان؛ بتضلمعما العجنب من المعارف 
اللاهوتىة . وما يدعو للأسف ان انشقاقا حصل ٠‏ أشاء حياة اسماعيل “ فقد 
ی أُثرہ کل اثر لامدرسة كتنظم اجتاعي . وما يكن من امر فان الاتجاه 
الصوفى في افكار ابن مسرة ما كف عن تأثيره العميق . 


ان الشبادة القاطمة على فمل الفكر الصوفي عند ابن مسرة في صلب الصوفة 
ني اسبانيا > تظمر ني التأثير الببّن الذي قام به الوسط الباطني في مدرسة 
أليرية . بعد موت اسماعيل الرعبني في مطلع القرن السادس للىجرة ( الحادي 
عشر لامسلاد ) وني أوج سبطرة المرابطين > غدت « أليرية » عاصة الفڪر 
الصوفى في اسبانيا . وقد سن ابو العباس ابن المارف طريقة جديدة الحياة 
الو تستند الى الحكمة الالمة عند أبن مسرة . وام ثلاثة من تلاميذء 
بنشر هذه الطريقة م : « ابو بكر ال لور كيني » فی غرناطة؛ و ابن بر جان» 
( الدي وف يقترن اسمه اسم ابن عربي ) في اشبيلية ( ولكنه تفي الى 
مراکش بصحبة ابن العارف ؛ وماتا كلاهما في حدود العام ٥٣۹‏ ھ| 11م(“ 
و « ابن قصى” » الذي نظم المستجيبين لمدرسة ابن مسرة في « الغارب » ( لي 
حنوب البرتغال ) على شكل فرق [ ميليشما ] ديثية بدعى أعضاؤها »> على 
غرار التصوفين » بالمريدن . في مذهب الحكمة الالمية »> عند هؤلاء ٠‏ وني 
تنظبمهم الاجتاعي “ ملاح مشتر كة مع ملامح الفكر الاماعبلي . ولقد ظل 
وان قصي » إا | يتمتعم بنفوذه طبلة عشر ات فى منطقة «الغارب». 
م توفي عام 4ه ھ | ١١‏ م وولد د ابن عربي » بعد موت د ابن قمي ۲ 
بأربعة عشر عاما ( سنة ۵٩۰‏ هھ | ۱۱۹١‏ م ) وألف کتابا ضخما شرح فبه 
المؤلف الوحمد الذي وصلنا عن ابن قصي ( وهو شرح حكي - المي صوفي 
لمر الذي تلقاه موسى امام ا مب المشتعل : د اخلع نعلك اتك في الوادي 
المقدس طوى » السورة ۲١‏ آية ٠ ) ١١۲‏ 
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- ابن حزم فيلسوف قرطبة 


١‏ - نشأت في قرطبة ايضاً شخصة من ألمم الشخصبات ۰ ف 
اسساننا في القرنين العاشر والحادي عشر لاملاد ؟ وهي شخصة متشابكة 
النشاطات وتتجلى مظاهر هذا التشابك في آثارها . تلك هي شخصة ابن 
حزم. فو تأرة اغ 4 ورا مفکتر ولاهوتي وھۇرخ تاقد لامذاهب الدينبة 
والمدارس الفلسفىة واللاهوتة ؛ ک انه يبحث ني الأخلاقىات وفي التشريع . 
ما ما منا من نواحي تفکره هنا فأمران : منحاه الافلاطونى › وتأرخه 
للدیانات . ولد اہو مد علی ابن حزم عام ۳۸۳ ھ | ٩٩4‏ م من عائلة عريقة 
في مكانتا الاجقاعبة ؛ ويطمب لابن حزم نفسه ان يتتسب الى بزيد “ وهو 
احد الرجالات الفرس الكبار . واذ كان والده وزرا للخلىفة المنصور “ فقد 
استطاع ابن حزم » إبان شبابه » ان يتتلمذ على أشهر معامي قرطبة في مختلف 
ممادين المعرفة : الحديث والتاريخ والفلسفة والجحقوق والطب والادب . 


ومن المۇسف ان بجتاح البربر قرطة عام ٠١١۳ | ) ٤۳‏ م ؟ ففقد این 
حزم أباه في حزبران من العام نفسه . ثم تأججت الثورة على حك بني أمة 
فأخرج ابن حزم من قرطبة »> وحجزت أمواله . وهکذا نری ابن حزم › 
في عامه العشرين »> وقد انصرف بكليته الى معترك السماسة » وكان من 
أاخلص انصار الدولة الاموية . ثم التجأً الى ألمبرية وترأس ال حر كة الت ساعدت 
الأمير عد الرحمن الرابم ؛ وهو الطامع الشرعي للخلافة » على خصمه ابن 
مود . بىد ان جیاش الامر انہزم ي احدی المعارك فقتل الامير ووقم ابن 
حزم في الاسر ؛ ثم اطلى سراحه بعد ذلك . 


a‏ فالتجاً الى « شاطبة » . وهناك وحد من الامان 
والهدوء ما أتاح له الانصراف الى تألىف کا لقم في الحب » كتاب 
١‏ طوق الامة » ٤‏ وهو في الوقت نفسه عبارة عن يوميات للبرته فى الحساة > 
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حیث يفصح ابن حزم ٤‏ بان مواضیع شی ٤‏ عن جرح دفین في نفسه ٤‏ ل 
يفصح عنه قبل ذلك » وهو حبّه لفتاة كان والده قد تبتاها . ثم انه ظل 
على ولائه لقضبة اشراف بني أمىة › ودولتهم ني عرفه هي الدولة الشرعسة 
الوحبدة فكان من أصلب المساعدين للأمير عبد الرحمن الخامس ' الذي تجح في 
الاستيلاء على العرش» وسمى نفسه المستظہر ٤‏ عام ۱۳) ھ | ٠٠۲۳‏ م ؛ وغدا 
ان حزم وزرا له . ولکن ل يطل به ذلك ؛ لأسف › فقد قتل المستظمر 
بعد شرن من ارتقائه العرش »› في شمر شباط من السنة نفسبا “ وأبعد ان 
حزم عن قرطبة . عند ذلك فقد الأمل في كل سحاولة لبعث الدولة الأموبة . 
فأعرض عن السياسة وامورها نها » وانصرف بكليته الى العلل . وقد توفي 
ابن حزم عام pI |a tot‏ 


٣‏ - يعد ان حزم ¢ ف کتاره «طوق المأامة» فی عداد أتباع الافلاطونة 
في الاسلام ؛ وقد اشتہر “٤‏ ممن سسقوه الى ذلك › مد بن داوود الأصفماني 
( المتونی عام ۲۹۷ ه | ٠4‏ م ) والذي أشرنا أعلاه ( الفصل السادس ١ ٠‏ ) 
الى مؤلتفه القبّم « كتاب الزأهرة » . ولعل ابن حزم قد اطلع على نسخة هن 
هذا الكتاب فى مكتىة قصر « شاطىة » . وهو ستشد باحدى الفقرات الي 
شیر با ابن ا الى « المأدبة » احدى اساطر افلاطون : و لةد اعتقد 
بعض اهلالفلفة ان الله قد آعطى لكل منالعقول التي خلقما شكلا كرويا؛ 
شم جعله قسمین ٤‏ ووضع کلا ما في جسد » وأما سر" ا لحب فقوم على التقاء 
هذين العضون ا كانا فى الأصل كلا واحداً . ومها يكن من أمر “ فاك 
ع نبوي يژ کد › بشکل واضح ٠‏ أسبقة وجود النفس . ويستند أبن 
حزم الى هذا الحديث » ولكنه بفضل تأوبله عى نحو بتعلتى بإتحاد النصر 
الأعل من الانفس النفصاة والجزأة في هذا العال . فالأمر عنده يتعلق بنوع من 
الإلفة القامة بين الدوافع التي تحر”ك هذه الانفس “ والتي تفتحت منذ كانت 
الانفس ] موجودة في العمالم الملوي والحب هو التقارب الدائم للصورة 


٠۲‏ س تاريخ الفلسفة الاسلامية ا 


[ النهائة ] التي تكتمل فما الأنفس . الشبيه يسعى وراء شبيهه . والحب 
اتحاد روحي » انه .تذاوب الأرواح . 


ان التحلمل الذي يعطبه ابن حزم › بشأن السبب الذي غالا ما يعود اله 
تفستح الحب“› یذ کرنا؛ بشکل واضح؛ بمحاو رة افلاطون دلو فıدر« „Le phêdre‏ 
هذا السدب هو «صورة” جل" « ظاهرها ٤؛‏ وذلك ان النفس جملة» وتشتاق 
بشغف الى كل ما هو جمسل “ وتمسل نحو الأشكال الكاملة . فاذا ما رأت 
شکلا من هذا النوع › تعلقت به , وهي اذا متزت “› من م “٤‏ قي هذا 
الشكل ء شئا من طسسعتما الخاصة ؛ أصاا من جر”ّاء ذلك تعلش به شديد ٤‏ 
فوقم الحب بعناه الحقيقي . اما اذا لم تمر ٤‏ في ما وراء هذا الشكل »> شد 
من طسعتما الخاصة » فان عاطفتما لا تذهب الى ما وراء الصورة » . وانه 
مہم ان نبرز هذا التحلمل عند ابن حزم “ وهو ال « الظاهري » الغزعة |[ في 
مذهبه ] ( أي انه يتمسك محرفبة النص الظاهر ) وذلك الى جانب تأملات 
اخرى لديه مل قوله « اا الدر المكنون » فى صورة بشرية » او « إني 
أرى صورة بشرية “ فاذا أنعمت النظر »> ظہرت لى و كأنا جسم جاء من عال 
الأخلاق السماوي » . اننا هنا حال أفكار عكن ان نعثر علما عند بعض 
الىاطنىان من امال « روزم ان الشبرازري » و « ابن عرلي » اولئك ادن 
جہدون ان روا كل ظاهر على اته صورة متجلة . ان الحد الفاصل بين كل 
من الباطنين والظاهريين » هو اذن حد على شيء من الإمام . وعند هؤلاء 
واولئك بنقلب الظاهر الى مظم. . وهذا لعمري أمر ينغي ان لا يغرب عن 
البال “ عند بحثنا « الظاهرية » في السات ابن حزم ٠٠.‏ 


تفرد الففل لسرت وا ر. نکل » في کونه اول من حقق ونشر 
النص العربي لكتاب ابن داوود › ک) انه اول من ترجم کتاب ابن حزم الى 
لغة غربمة ( الى الانكليزية ) . وة سؤال ذو فائدة شنَّقة طرحه « تنكل » 
يدور حول الشبه الوثنى بين نظرية الحب عند ابن حزم وبعض الأفكار التي 
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تظېر ٤‏ کان ) العل المرح La gaie sctence‏ « لغلبوم التاسم الأكستاني 
E IX E‏ و کک وجه 2 ٤‏ پیله وبان ن المىادىء 
الم الات الي e‏ لقتال الاالسحويين REE‏ . ولا سم إن 
نشير هنا الى نه المشكلة › فهي دات مغزى بعد المدى ( جغرافا؛ 
وتدبولو جنا ٤‏ وروح ) ؛ اد ار الامر لا شلی فقط بقضبة شكلىة او 
مبحشة بل يتعلى ايضا با هو مشترك بين « الذين تآ لفوا على الحة » وسا 
عقيدة الحب التي يشر بها بعض الصوفبين . ولكن [ مم ذلك ] علنا اس 
نفر ى بعناية بين هذبن الموقفين ( انظر ما ورد في الفصل السادس ٦ ٠‏ ) . ان 
طريتى الحب عند ابن داوود > وهو ذو النزعة الأفلاطونمة » وعند ال جاحظ › 
ا هي عند اللاهوتي الجنىلى ‏ الحدث ابن القنم › ليست ذات منفذ اى › 
وهي لا تبرز ولا 'تشرق٤ني‏ حين انما بالنسبة للأفلاطونبة الصوفىة؛ وروزمان 
الشيرازي وابن عربي “ هبي هذا البروز وهذا الشروتق نفسه . ثم ان روحانة 
الصوفمين الدبن خلفوا هؤلاء » تتخذ طابعا حتلفا عن سلفم . فال حب العذري 
ما هو انموذج بحاكي » بكل بساطة » حب ا . اذ لا جال للانتقال مما هو 
اجان :ال ما هو ی حوهره اهي . اا اداد تتولد فی الحب الاتساننفسه» 
اذ « هو الجسر الوحد الدي بقطم تار التوحصد » . 

الى الاسانىة فهو ذو فائدة جلى لقراءة الكتاب السابق ؛ اذ حك فه 
امؤلف تعريف المصطلحات التقنىة التي يستعملما في محلل محتلف اوجه الحب. 
م إن هذا الكتاب “ ينتمي هو الآخر؛ من قريب او بعيد؛ الى «المذ كرات» 
الشخصة ٠‏ فىذ كر المؤلف فه ملاحظاته » وتأملاته » وآرائه في الاس 
والحساة دون ان يكون للكتاب منهج سابق او تصمم > وهو كتاب يفصح 
بشكل مفصّل عن حباة الانسان والجحتمع الاندلسي ني غضون القرن الخامس 
للمحرة ( الحادي عشر لملاد ( ۰ 


r4 


۴ - يعرف ابن جزم » كفقمه اسلامي › بکتاب له پعنواٹ « کتاب 
الإبطال » ( قام « غولدزهر » بنشر قسم منه ) حبث ببحث في المصادر 
الجسة الى "تقر ما المدارس الختلفة لإقامة فتوى شرعة “ وهي : القاس 
والرأي والاستحسان » والتقليد والتعلبل . ثم انه في « كتاب المشلتّى » 
بنتقد مبادىء المدرسة الشافعبة انتقاداً لا هوادة قنه . وعلى هذين الكتابين > 
يالاضافة الى مذهبه الظاهري تقوم اسس امحادلة مع غيره من المؤلفين . 


اما ام ما عرف به 'للاهوتي ابن حزم فهي رسالة له في الأديان والمدارس 
الفكرية ( « كتاب الفصل والنحل » طبمة القاهرة › ۱۳۲۱ھ | ۱۹۲۳ م , 
وقد نقله الى الاسبانبة ايضا المستشرق « أسين بلاسوس » ) . 'يعتار هذا 
املف الضخم؛ بحتى ؛ اول رسالة كتبت في التاربخ المقارّن للايانات > سواء 
في العربية او غيبرها من اللغفات .. يفصح فيه معلم قرطبة > عن كل ايعاد 
عبقردته ومعارفه الواسعة ؛ اد يعرض فمه ؛ إالاضافة الى ختلف الديانات »> 
مختلف مناحي الفكر الانساني تجاه الحدث الديني » سواء المنحى الشك" منهاء 
ذلك الذي يضم القم المقدسة جميعا في معرض الشاك » او منحى الؤمن‌الساذج 
من افراد الطبقة الشعسة . 


يقم ابن حزم الكائنات والمذاهب > وفقا لمنحاها » الى اصناف عدة . 
فہناك الملحدون ؛ ويشتملون على الشكاك والماديين ايا ؛ وهناك المۇمنورن 
ويشملون» على السواء اولئك الذبن بؤمنون بألوهىة شخصة › والذين بؤمنون 
بألوهية لا شخص هما “ بل هي مجر"ّدة > لا علاقة لما بإلانسانبة اطلاقا . 
فالفرنق الأول يقسم الى موحدين ومشر كان ؛ وران الموحدن انفسېم ينبغي 
ان نبز بين اولئك الذين لديم كتاب أنزل من السماء على رسول › واولئك 
الذين لا كتاب لديم . أما اهل الكتاب ( راجع الفصل الاول > ١‏ ) .فم 
ايضا على نوعين مختلفين : فناك الذين حافظوا بأمانة على النص المقدس ›“ دون 
أي تحور او تبديل ؛ على مر العصور ؛ وهناك الدبن بدألوا فته وحوروا . 
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ا الحدث الديني بقوم اذن » في عرف ابن حزم ٤‏ على الإقرار 
يوحدانبة الله (التوحند) وعلى الاحتفاظ بالنص النزل » كلا واحداً لا بتدل 
على مر الازمنة . وتقوم اسس الحدث الديني ؛ جوهربا ؛ والالة ا 
معنى « الالمي » والمقدس ؛ ) تتعلى صحة هذا المعنى وشرعته بإئسات 
الوحدة الحردة المتعالبة ؛ وهذا الاثبات بدوره يضمنه الوحي الالمي المنزل 
على الرسول . ومن الهم “ ادن » لكي بحتفظ هذا الوحي بفعل المستمر ؛ ان 
بصان نصا وحرفا » من عصر الى عصر “ ذلك ان هذا النص هو العتمة 
عنما التي يقترب با المؤمن من السر الالمي . 


هذه هي الخطوط العريضة للعالم الديني کا بتذهنه أبن حزم ٠‏ ويشد > 
طىةا لذلك » يشمانه « الظامري » على انه الطريقة الوسحىدة للحقمقة الروحمة. 
ولدعم ما كنا قد ألحنا اله أعلاه بشأن هذه « الظاهرية » فاثنا تذ كر انث 
ابن عربي » وهو احد كار الباطنين في كل الأزمنة » كان هو الآخر › 
اندلس] > وظاهري التزعة فبا مختص بالشرع . 


١‏ - هو ابو بكر عمد بن حى المعروف بابن الصايغ وبابن باجة (أفامباس 
vem pee‏ )ا عرفه المدرسون اللاتين في القرون الوسطى ) . ننتقل مه ؛ 
ولو الى حين » الى شمال شه الجزبرة . يستوجب هذا الفيلسوف منا انتباها 
خاصا لما كان له من عمق التفكير > وبعبد التأثير على أبن رشد وعلى « ألمار 
الأكبر » > رغم الشدائد التي اعترضت حساته القصبرة . ولد في سرغسطة في 
أواخر القرن الحادى عشر لاسلاد ( الخامس الهجرة ) . ولكن « ألفونس > 
الاول الارغونی ه40 احتل سرغسطه عام ۱۱۱۸ م | ٥۱۲‏ ه »> للك 
نجد ابن باجة » في السنة نفسما » بلتجىء الى أشببلبة » حيث يتعاطى الطب؛ 
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ثم ينتقل الى غرناطة ٤‏ ثم انتقل بعد ذلك الى مراکش حث کانت له حظوة 
ي بلاط د فاس » حت انه توصل الى منصب الوزر . ویقال انه في عام 
۸ م | ۳۳ہ ھ ٤‏ قرر أطباء « فاس » ان يتخلصوا من منافسمم الشاب 
هذا » بواسطة السم . وقد كتب أحد تلامدة ابن باجة > وهو ابو ا لحسين علي 
الغرناطي › في مقدمة المصنف الذي جم به رسائل معلمه > ان هذا الاخير > 
كان اول من جعل تعلم الفلاسفة الشرقمين في الاسلام » بينم ويعطي ثماره 
الحقة في اسباننا . ولكننا ٤‏ اذا ما فكرنا بابن مسرة “٤‏ ويا كان من أمره في 
هذا الجال» لوجدنا في هذا المديح بعض المغالاة . أضف الى ذلك إن الفيلسوف 
الىہودي « سامون بن غبيرول » ( افيسرون ) قد سقه الى ذلك »> ولکن 
كتاباته بقىت جمولة عند الفلاسفة الاسلامان . 


۲ - یذ كر ان لابن باجه عدة شروحات لؤلفات ارسطو ( في الطسعة ء 
وعلم الآ ثار العلوية “ وكتاب « التوالد » > وتاريخ الحىوان ) . اما ڪتاباته 
الفلسفية المهمة فل ينه تألىفما . ويشر ابن طفل الى ذلك ( الفصل الخامس › 
ه ) في معرض إشادته بعمق تفكر الرحل > والتأسف على حظه امار . 
تتضمن كتاباته هذه “ رسائل مختلفة في المنطتق > رسالة في النفس > ورسالة 
في اتصال عقل الانسان بالعقل الفعال > وهي مسألة يعود الها ابن باجه فى 
« رسالة الوداع » ( التي خص" ها احد الشارن من تلامذه › للة احدى 
أسفاره ) . وأخيراً هناك الرسالة الى ”تعزى المها شهرة ابن باجه وعنوانما : 
و تدبير المتوحد » . كان ابن باجه » على غرار الفارابي > اشرق المتأمل » 
ا حب للعزلة “ مسالا الى تذو”ّق الموسىقى » وكان جد العزف على المزهر . 
[ وعلى اي حال ] فقد کان لدى ابن باجه كامل الاستعداد للتأثر بالفارابي ٤‏ 
لا بينپا من تلام . 

ويشار كذلك الى معارفه الواسعة في الطب “٠‏ والرياضمات وعل الفلك . 
وکان من امر میله الى علالفلك انه وجد نفسه عل‌نزاع من‌نظریات «بطلىموس» 
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واتنا لند كر بنوع المسألة الطروحة الى امنا الما أعلاء في معرض الكلام 
على ابن اهيثم ( انظر الفصل الراب “ ۸ ) . فطا) ما انه 'بنظر الى الافلاك 
السماوية على انا اعتار رباضی تحر يدي lli “ Fictions mathématiques‏ 
المنديون لحساب حركات الكواكب › فلا جال لندخل الفلاسفة فى الامر , 
اما فى حال اعشار هذه الافلاك احساماً محسوسة > صلبة او سائ »> فار 
الفرضبات يجب ان تتف وقوانين عل الطبيعة السماوي . ولكن الطسسات 
السماوية “ التي اتبعت عادة ؛ كانت طسىصات ارسطو . رهى تقتفى القول 
بأفلاك متغالفة “ موحدة المر كز ويل مركز العام مر كراً لر كتا الدائريةء 
وه ذا ما دستعد فکرة القول بال عاEpiyc‏ ''“ او بأفلاك ختلفة المراكز 
«aly ¢ Excentrique‏ سام | كش فلاسفة اسبانا الاسلامان ر نعي ابن 
باجه وابن طفيل وابن رشد ؛ طب القرن الثاني عشر »> في محاربة نظام 
« بطلىموس » فى الفلك ؛“ حت انتہى ذلك الى إقامة نظام « المطروجي » 
( « المتراجىوس ۾ عند اللاتين ) . وكان هذا النظام ؛ حت القرن السادس 
عشر ٠‏ أتباع بدافعون عنه » وردون على نظا نظام « بطلیبوس ۰۲ ودعود الفضل 
ces‏ |1 لتوئ عام )ء ۰ م ( 
في التعر"ف الى مضمون رسالة في عل الفلك من تألىف ابن باجة . واذا ما 
سامنا بالاسباب السديدة ؛ طعا > الى حددت من أجلما قوانين الحركة في 
الارسطاطالبة» فان ابن باجة يتخذ من اجل هذه الاسباب إياها موقةا معارةا 
لنظرية ال عاءرام:] فعرض 1 والجالة هذه ا[ فرضماته الخاصة . وكان هذه 
الفرضات تأثير على ابن طفل بقدار ما اهتم هذا الاخير؛ بشهادة ابن رشد؛ 
والبطروجي نفسه › بعل الفلك 

في واقع الامر “ وقد أشراا الى ذلك اعلاه ( الفصل الرابم “ ۸ ) “ أن 


(١(‏ يقصد بال اء رم : الدائرة الي بقطمما فی دررانه» کو کب من الکراکب؛ الین 
الذي بقطع فيه مر کز هذه الدادرة ۽ ډدوره ؛ دائرة اخری ۰ 
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القضة تتعلتق ب « صورة لمال نس1 مه1 » تاجمة عن تعقل قبلي للكون 
اكثر ما هى ناجمة عن مقتضسات تحريبىة. ا ان هذا التعقل يؤلف كل واحداً 
مع مسل تصورات الفبلسوف وإدراكاته العقلية > ويساعد على تعيين مكانه 
ورتيته فی عداد فلاسفة الاسلام . هذه المكانة بوضحما ابن باحة بنفسه عندما 
بعلن عن موقفه تجاه الغزالي ( انظر الفصل الخامس “ ۷ ) . ففي نظر ابن 
ياجة ان أا حامد قد بالغ في تبسبطالمشكلة بإثباته ان التبصر في العام الروحي؛ 
ذلك التمصر الذي به الاشراق الالهي “ بقبّض له »> قي حالة الوحدة > 
إلتذاذاً اعا . ذلك ان تصوف الغزالي » ذلك التصوف الديني الجوهر ٤‏ هو 
فيالواقع » غريب على ابن باجة. فتبصّر فياسوفنا برمي الى أمر اكثر تجردا» 
بل من الصواب ان تقول ان ابن باجة؛ بتأثيره على ابن رشد؛ قد وسمالفلسفة 
في اسبانبا برسم جعل اتجاهما يبتعد كل البعد عن فكر الغزالي . ان جد 
المعرفة التأملىة هو وحده ا جد القادر على ان يقود الانسان الى معرفة نفسه 
ومعرفة العقل الفعال ؛ وان الألفاظ التق يفضّل ابن باجة استعا لما »> من مثل 
افظة « المتوحد » و « الغريب » ما هي الا كامة أنموذجية الغنوص الصوفي 
في الاسلام . وهكذا يتسنى لنا > من الأولى » ان نقول >٠‏ اننا إزاء انموذج 
واحد من الرجال الروحبين “ قد تحقتق في فردين بختلف لديي) تعقتّل الغرض 
المشترك » کا مختلف بالتالى اختمار الطرائق التي تؤدي الى هذا الغرض. كانت 
احدى هذه الطرائق ؛ فى اسبانيا ٤‏ طريقة ابن مسرة » وسوف يبع ابن 
عربي جما ؛ وكانت الاخرى طريقة ابن باجة »> وسوف يقتفي ابن 
رشد أثرها . 

۽ - کارى لمستشرق « س . مونك » فا مضى ؛ دراسة وافية حول 
الكتاب الاكبر لابن باجة » لكن النسخة الأصلىة من هذه الدراسة بقىت 
ناقصة »“ ولم يكتشفما » حديثا » الا المستشرق « أسان بلاسيوس » . وڪان 
الفىلسوف الىودي « موسى التربوني » ( عاش في القرن الرابع عشر لميلاد ) 
قد فام بدراسة لما هو الآخر وأتى على ذكرها مرارا > في شرح له» بالعبرية؛ 
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ارساله حي بن بقظان لابن طفيل . ولا كنا ان نستخلص هنا › مزالفصول 
الستة عشرة الباقية من هذا المؤلف - رهي بالفعل ذات كثافة تادرة الوحود - 
الا بعض المواضيم الأساسىة . اما الفكرة الرائدة هذا الولف فسمكن 
وصفما بأنہا دلبل sg [tinérarlun‏ الانسان - الفكر ال الالتقاء مع 
العقل الفعال . 


يفصح ا ملف في بادىء الامر عما يعنبه بالكلمتين اللتين يتألف منا عنوان 
الكتاب : د تدبير المتوحد » > فالكلام على التدبير 'يقصد منه عدة أعال 
منسقة وقق تصمم بعسنه “ وتهدف نحو كال منشود . اذ ان تدبير الاعال ٤‏ 
الذي يقتضي التفكير والروية » لا بكون الا عد الانسان وحده . وعلى 
تدبيرالمتوحد ان يكون صورة للتدبيرالسامي في ‌المىكومة الكامة او الحكومة 
الفاضلة . وأيستشف من هذا الكلام “ علاوة على تأثير الفارابي “ التوافق بين 
ابن باجة وأبي البركات البغدادي . وتجدر الاشارة الى ان هذه اليكومة 
الفاضلة ما كانت في ذهن الفبلسوف فكرة قبلمة » ا انما ي تكن نتىجة ماولة 
لقلب نظام الح . فهي لا يكن ان تنتج الا عن إصلاح للأخلاق رالمادات 
قبل کل شيء > وهذا الاصلاح يتجاوز › بالشيء الكثر + طاق احتمع ؟ انه 
بنتدىء ؛ حقا ؛ منذ البداية ويسعى › قبل اي شيء ٤‏ ان قن الوجود 
الانسانى على تمه في كل فرد من الأفراد »> ان بحقتى وجود المتوحد؛ ذلك 
ان التوحدين > بالمعنى الذي يقصده ابن باجة » م وحدم المتكافلورن 
المتضامنون . 


هؤلاء المتوحدون م رجال توصلوا الى الاتصال بالعقل الفعمال » وبدلك 
عكن‌هم ان بۇلفوا مجتمعا فاضلا حسث لا بحتاجون الى أطباء لانم لا يغتذون 
الا متقدار ؛ ولا لقضاة › لانم بلغوا أعلى درجات اکال الى عكن 
ان يبلا . اما في الوقت الراهن “ فعلى المتوحدين “ في كل الحكومات غير 
الكاملة “ التى بعدشون فما “ ان يكونوا نواة للمدينة الفاض ؛ ولس فم من 
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طب سوى الله »> ان يكونوا تلك « النبتات » الى علما ان تغذاي وتنمي 
« التدبير » الذي يشر به الفبلسوف ابن بأاجة ٤‏ على انه الرائد الى غرطة 
المتوحد . هذه الكامة اذن [ التوحد ] تطلتى على الفرد المنعزل “ ا تطلى 
على عموعة أفراد دفعة واحدة . اذ » طالما ان الماعة ل تأخذ بعادات هؤلاء 
المتوحدين ولم تتبع تقالدم » فان هؤلاء »> کا يسميمم ابن باجة تقل عن 
الفارابي والمتصوفين › يظلون رجالا « غرباء » في عائلاتهم ومجتمعېم › وذلك 
لأنهم مواطنو المحكومة الكاملة » الذين تدفعهم جرأتهم الروحية الى استباق 
حدوثها , اما كامة « الغريب »› في من أصل غنوصي قد › اجتازت 
أحاديث الأمة عند الشعة »> وكش ورودها في كتاب السهروردي « رسالة 
الغربة المشرقىة » “ ثم ها هي “ تفي لنا ؛ مع ابن باجة » إن القلسفة في 

۽ - لإيضاح ما برتكز اله تدبير المتوحدين هؤلاء » بحب أولاً تصتيف 
الاعمال الانسانية بالنسبة « للصور الروحانية » التي ترمي الها؛ ومن م“ 
تعمان « الغاات القصوى » » لممذه الاعال » كل يمفردها “ بالنسبة للصور 
الروحانبة التي ترمي الما . من هنا ان ابن باجه يتوسع في سرح نظرية له 
عن « الصور الروحانىة » وهي نظرية من الدقة التأملىة بكان “ لا يكننا 
الاشارة فما هنا الا عرضا . في “ اذا ما توخننا إبحاز القول “ تز بين 
« الصور المعقولة » التى علىما ان تجرد من المادة »> وبين « الصورة المعقولة » 
امفارقة » فى جوهرها » لامادة “ والتى تدرك دون ان بوحب إدراکہا تحریداً 
من مادة . وان تدبير المتوحد » ليقوده الى إدراك النوع الاول من هله 
الصور “ في حالة وني ظروف › تعود في نماية أمرها » الى استنشاء حالة النوع 
الثاني وظروفه . 


اما الصور التي علبما ان جرد من المادة [ لتصبح مدر كة ] في ما يدعى 
بالمعقولات ايولانية . فهي ليست في عقل الانسان اولاني الا بالقوة . 
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والعقل الفعال هو الذي ينقلما الى الفعل . فاذا ما غدت بالفعل؛ أدر كت على 
مام شمو ما اي على نحو العلاقة الشاملة التي يقيمما الجوهر [ الواحد] مم الأفراد 
المادية [ المتعددة ) التي تثله . ولكن المدف النهائي لامتوحد لا يستند الى 
المولى ولا يتعلق ا . ولدلك وجب ان تضمحل هذه العلاقة'الشامة نفسما؛ 
في نهاية الأمر “ وان يدرك المتوحد الصور في ذاتيا دون الحاجة الى حاوها 
ني مادة » او تجريدها منها . فعقله يدرك + على نحو ما“ ممشل املشل »> 
وجواهر الجواهر “ فيفم فما جوهر الانسان على حقىقته “ وبذلك يتوصل 
الانسان الى فم كنه ذاته ؛ بأنه كائن - عقل. ذلك ان الصور وقد أصبحت 
معقولات بالفعل “ تغدو ؛ اذن » هي نفسما عقلاً بالفعل وهذا ما يعنيه هنا 
لفظ « العقل المستفاد » او العقل انش عن العقل الفعال . وهنه الصور 
كتلك المعقولات لا علاقة ضما با ممولى اذ ان العقل بالفعل ٤‏ هو نتفه “ قوام 
العقل المستفاد . 


وبع أرة اخری »> علدما حر د الممقولات باأقوة من اضولى » فتصبح ٤‏ 
عند ذلك »> موضوعات للتفكير » يصبح وجودها » في هذا الآن بالذات ؛ 
وجوه صوّر لل تعد مطاةا في مادة فېي عقل مستفاد ٤‏ ی حال کا 
معقولات بالفعل » وهذا بدوره صورة | روحائية ] العقل بالفعل . عكا 
الآن ان نةم »> كمف ان صور الكائنات » وقد غدت معقولات بالفعل “ هي 
الحد الأسمى لتلك الكائنات > ومذا المعنى؛ هي نفسما كائنات . وإننا نسلتم 
مع الفارابي ؛ أن الأشاء المد ر كة »> في حال کو نا قد أصبحت معقولات 
الفعل “ أي عقل بالفعل ء تفكر بدورها »> هي الاخرى ›“ كعقل بالفعل . 

إن هدف المتوحد برسم بوضوح . انه التوصل الى توليد هذه العملية التي 
ل تعد تقتضي جرد الصور من قوام e‏ أي من اول . 
و عندما بكون العقل عقلا بالفعل ٠‏ بالنسبة لكافة الأشياء المقولة بالفصال © 
فو لا بعقل من الموجودات إلا تفسه ولکنه بعقل نفسه دون اللحوء الى 
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التحريد { ) أي دول الحاحة الى جرد الصور من الأدة > وعحسن هقاباة شیل.د. 
النظرية بكاملما مم نظرية المعرفة الوجادıنة Connaissance présentielle‏ عند 
الاشراقين ( انظر الفصل السابع ) . 


ه - يبقى لنا كامة أخيرة نقوطما . « هناك كائنات هي صور سحضة بدون 
مادة » صور ما كانت ابدآً في مادة » من هنا »> لس على هذه الكائنات ان 
تصر او تتہدل › عندما نعقلہا ٤‏ ولکنا تىقی ؛› )ا کانت قىل ان بیعقلپا هذا 
العقل “ أشاء معقولة حتة »> دون ان تجر”د من مادة. فالعقل» في حال كونه 
عقلا بالفعل ؛ بحد هذه الكائنات تفسماء مفارقة لكل مادة وموجودة بالفعل. 
فبعقلہا کا توجد في ذاتما “ أي كأشاء فكرية “ لا مادية ٤‏ ووجودها لا يطراً 
علبه أي تحول او تبدّل . وجب اذن ان نقول ما يلي : ) ان المقل المسثقاد 
هو صورة للعقل بالفعل > كذلك تصبح هذه الصور المعقولة صوراً للعقلل 
الملستفاد > وهذا بنفسه > هو > بدوره > قوام هذه الصور ا انه “ ايضا > 
صورة للعقل بالفعل “ الدي هو قوام للعقل المستفاد . 


والآن » ان كلا من الصور التي توجد > الوم > حالنّة بشكل عحسوس 
In concreto‏ ¢ مادتیا لوحد ف المقل الفعال “ ومن احل هذا العقل؛ كصورة 
وحىدة مفارقة ٤‏ لا في مادة “ دون ان يتوجب > بالطبم ٤‏ تجریدها هذا 
العقل [ الفعال ] من مادتها > كل بفردها ؛ ولكن کا هي المجال عند العقل 
الفعل . وهذا ما يفسر کون الانسان؛ من حنث ما بكون جوهره کكانسان» 
اقرب الكائنات الى العقل الفعال ؛ ذلك ان العقل المستفاد › کا رأنا » قادر 
بمج رده » على حر كة العقل بالفعل “ اياها “ لكي يتعقل ذاته ؛ واذن » تنفتح 
القوة المدر كة الحقمقية > أعني تعقل الكائن “ الذي هو فى عبن جوهره » غقل” 
بالفل »> دون ان يكون هناك حاجة > لا 1ن ولا نفا › الى شيء آخر 
يخرجه من حالة القوة | الى حالة الفعل ] . ولنا ني هذا القول نفسه ما بحد”د 
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العقل الفعال المفارف کقوة فأعلة )› وأبداً في تعقل دائم أنه وهذا هو حر" 
الحرکات عا . 


ريا تكفي هنه الخلاصة الموجزة لاستكشاف مقاصد ابن باجة وعمتى 
کو واا ھا را ال ا دک اول اال الال کے فس 
٤‏ معرض كلامنا على الفلسفة النبوية؛ والسينوية والسمروردي ٠‏ لأمكننا القول 
ان ابن باجة يتميز بدقته الرائعة ٤‏ من بين كل الفلاسفة 0 
ي الاسلام ٤‏ ان يضعوا تخطرطاً لاکن شت ت د غام ات انکر 
Phénoménologie de esprit‏ . إن ملف ابن باجة هذا ء یکتمل فهر 
يتوقف عند الفصل السادس عشر . ولل يكن من المبث؛ ان جحد فىه این رشد 
يعض الغموض والابهام ؛ وإتنا لن ندري ابد ؛ كيف استنتج ابن باجة من 
هذا الفصل الزاخر رسالته فى « تدر المتوحد » . 


› أن اليد » فيلوف « بطليوس‎ « - ٤ 


أعاد المستشرق « أسين بلاسوس » اكتشاف هذا الفيلسوف المعاصر 
ا باجه » بعد ان ظل بعتب أي عداد النحاة واللغوبين؛ زمنا طويلا؛ بسبب 
رق ار ا قضى حاته في تلك الفترة الحرحة الواقعة بان 
حم صغار الدوبلات‌امحلىة وغزو المرابطين. ولد في « بطلبوس » عام att‏ 
10۲ م ( ف استرامادورا ¢ Estremadure‏ وما اقمه المطلبوسي أي من 
بطلىوس ) . اضطر ابن الد نظراً لتلك الأوضاع ان يلتجىء الى فلنسيا > 
م الى « ألبرّسينه » حيث قام بأعباء امانة السر في بلاط الأمير « عبد اللاك 
ان رزن » ( ۱۰۸۰ - ۱٠١١۳‏ ) م اتتقل الى طليطل حبث محكث عد 
سنوات . وقد أقام “ كذلك » زمانا في سرغطه اذ کان له مع ان باجه 
عدة مناقشات حول مواضيم نحوية جدلبة جعپا وراجعا في کتاب له بعنوان 
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و كتاب المسائل » . ولکنه فر" ٤‏ کابن باجه ٤‏ عام ۱۱۹۸ عندما احتل 
المسمحبون تلك المدينة . توفي عام ٥۲۱‏ ھ | ۱۱۲۷ م بعد ان كرس السنوات 
الأخبرة من حماته لتألىف کته وتو حه تلامىذه 


من بين كتبه الأحد عشرة التى أشار السا « أسين بلاسوس » » لن نشد 
الكلام إلا على الاخير منها وهو « كتاب الدوائر » “ الذي يؤل مؤلفه 
للدخول فى مصافة الفلاسفة . ظل هذا الكتاب مولا مدة طويلة > إلا من 
يعض الفلافة الود . ذلك ان القملسوف المودي الشهير «موسى بن تدمون» 
( ۱۲4۰ - ۲۳ ) کان قد نقله الى العارية > وهي بادرة تعرب عن ‌الاعحاب 
الذي يتناول به [ الفبلسوف الىهودي ] كتاب ابن السسّد . وعكن القول ان 
هذا الكتاب بكس ‌بشكل مدهش حالة المعارف والمشا كل الفلسفىة فى اسبانا 
الاسلامة > في الوقت نفسه الذي كان ابن باجه يتصرف > في أثناء ذلك › الى 
تالف کته ؛ وقبل ان شرع ابن طفل وابن رشد بتالىف کتس)ا؛ بسنوات 
عديدة . | نقول | قبل هؤلاء » كان ابن الد قد توصل › في « كتاب 
لمسائل» الىاتخاذ موقف خاص من الامور الى كانت تحدث » عندما كان الدين 
Esil ES CONG CS ONL E,‏ 
وحرا لوحه . 

فالدين والفلىفة» في رأي فبلسوفنا + لا ختلفان لا من حبث الموضوع ولا 
من حمث غاية المذهب التي بختص بها كل منم . فما يبحثان ويعلان حقىقة 
وا و hn‏ 

۲ - بعرض ابن السد هذه 'لفلسفة في « كتاب الدوائر » . ولا جرم 
فانما فلسفة فيضبة > ولكنها على خلاف فلسفة اتباع ابن سينا لا تتكتفي 
باستنشاء تراتب الأقانم الأفاوطينية كمبادىء اولى » بل ان تنظم هذا التراتب 
وفقا لبراهين رياضية » وهذا ما يعطي للنظام برمته ؛ ا أظمر ذلك «آسين» 
سمة فشاغورية حدثة . فالأعداد رموز الكون » وان نستى دوام الأشباء جد 
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إرضاحه التكويني في العدد العشري “ “ جوهر کل عدد . فالواحد بدغل فی 
تر كب الکائنات امم “ وهو حوهرها الحقىقي وغايتما المنشودة , ان تأثر 

الخوان الصفا › ی هذا الحال ء لا شك فىه ٤“‏ وقد انتشرت کتابات الأخوان 
في الاندلسمنذ أ كثر من قرن. هذا٤وييدو‏ ان ان السيد مجاهر كالاسماعليةء 
مله نحو الر سوم الان ) Les diagram mes‏ ( . 

دوائر ثلاث ترمز الى حقب الفض الثلاث 

١‏ - داثرة العقول العشر؛ او الصور الحضة؛ الخالمة من المادة › وعاشرها 
المقل الفعال . ۲ - دائرة الانفس العشرة ؛ تسعة منما للأفلاك السمأوية ؛ 
تتبعما النفس الكليية ؛“ وهي فيض مباشر عن العقل الفعال . ٣‏ - داثرة 
الكائنات المادية العشرة ( الصورة » المادة الجسدية ٠‏ العناصر الاربعة ؛ العوالم 
الطبعمة الثلاثة » الانسان ) ومحتل المرتبة الماشرة » اذن ؛ في كل من هذه 
الدوائر ؛ على التوالي “٠‏ العقل الفعال “ والنفس الكلىة › والانسان . وعنوان 
الفصل الاول من هذا الكتاب هو: فى تفسير مبداً الفلاسفة القائل ان الترتب 
الذى تنىشى الكائنات ؛ موجه ؛ عن السبب الأول “ يشبه دائرة ومبة 
تكون نقطة عودتما ای مىدا على صورة الانسان . 


٥‏ ۔ ابن طفل فیلسوف قادس 


لقد مر" ذكر هذا الفىلسوف اعلاه ( القصل الثامن “٤‏ ۳ ) في معرض 
الحديث عن موقف المشائين وحلتمم على عل بطلءموس في الفلك . وقد اعترف 
e OE!‏ , ولد ابو یکر 
مد بن عبد الملك ابن طفل في قادس ( وادي آش ) من اقلم غرناطة في 
أوائل القرن الثاني عشر سلاد . كان كزملائه جم) > عا واسع الاطلاع ٤‏ 
طدا ورياضنا ومنجه) وفلسوفا وشاعرا؛ عمل كات] لماک غرناطة ثم انتقل 
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لی مراکش یٹ کان صدیقا حیہا م وزیا وطبیب) لبي بعقوب يرسف اني 
الخلفاء الموحدين ( ۴۳ - ۱۱۸4 ) ؛ ولا نعرف عنه من التفاصبل الاخرى 
الا الشيء القلبل . الا أننا نعم انه عد الى صديقه ابن رشد “> ياء على رغة 
الخلىفة » شرح كتب ارسطو ؛ وقد ترك ابن رشد رسالة يصف فیا مقابلته 
الاولى للخلىفة . وقد توق ابن طفل قي مراکش عام ۰ ھ | ۱۱۸۵ م . 


متعرف المدرسمون اللاتين على ابن طفل “> وقد عرف عدم باسم 
Abûbacer‏ ( وهو تحریف لاسمه « او یکر » ( 6 الا من خلال نقد ابن رشد 
له ( کتاب نی النفس ٤‏ ه ) حسث یأخذ ابن رشد على ابن طفل توحده بین 
العقل المىكن عند الانسان والقوة الحبَلة . فلق د نادى ابن طفيل ان القوة 
الحتلة بوسعبا “ اذا ما عرست بإحكام ؛ ان تتقبل المعقولات؛ دون ان يكون 
مة حاجة الى افتراض عقل آلخر غبرها. ومن المؤسف ان يضبع هذا الكتاب“ 
وهو الذي کان بوسعه » لا ان يساعدنا فقط على فم مقاصد « قصته الفلسفة» 
بل۔ ان سىء لنا ا لجال لإنشاء بعض القارنات المفمدة مع نظرية الخبَّلة التي طالما 
توستع في شرحېا المفكرون ني الممرق الاسلامي . 


› ولكن الفضل في شهرة ابن طفيل يعود لتلك د القصة الفلسفة‎ - ٣ 
وعنوانما « حي بن يقظان » التي بقبت مجهولة لدى المدرسيين اللاتين . رجم‎ 
> هذا الكتاب الى لفات عديدة ( نقله « موسى النربوني » الى العبرية “ أولأ‎ 
في القرن الرابع عشر »› كا نقله « أ . بوكوك » الى اللاتينية قي القرن السابع‎ 
ان.الحاة التأملىة؛ عند فلاسفتنا‎ . ) Philosofus autodidactus عشر بعنو أ‎ 
الاسبانین ] جیعا - کا استطعنا ان نلاحظ ذلك تنتظم كلها قي عقد‎ | 
ذلك الكائن الروحي الذي هو العقل الفعمال ء“ أي اللاك الماشر ني التراتب‎ 
الروحي الاول > والروح القدس قي الفلسفة النبوية . ولكنهم عاشوا نغارية‎ 
٤ عندھ‎ 1۲ 5c07cie ٤ » العقل الفعال هذه بعمق يذهب الى حدود ٭ اسر‎ 
لا قط الى حدود اللارعي ١٥۸ء1ءء0۸ء"[ »ما جعل هذه النظرية تنفتح لدم‎ 


For 


بشکل عمل مسر حي درJlnl Dramaturgie‏ اشا رموز الفتلسوف عنما 
ني مسیره على الطريق الذي يودي به الى هذا العقل الفعال . هكذا كان من 
أمر ابن سنا ( الفصل الخامس » ۽ ) »> وهكذا كان من أمر السهروردي 
ا سابع “ 4 ) . وكان ابن طفيل معاصراً للسمروردي › وإن غرض 
منم) بطابتق الآخر مطابقة عجببة . فالسمروردي من جبة » يستمد إلمام 
اقاصرصه N‏ تقوده الى تحقبتى تلك « الفلسفة الشرقبة » التي 1 
e‏ 
في تمده لقصته الفلسفىة“ الى الفلسفة المشسرقة والى أقاصبص ابن سينا : ذلك 
انه ندرك أن" الىحث عن الاولى» کا هي علنه في نصوص ابن سينا ؛ مجحب أن 
کون ي مضمون هذه الأقاصص . هناك ممداً بعمنه مشترك بين هڏين 
الفىلسوفين ولكن كلا منم) بعالجه معا إلمام براعته الخاصة . 

ان ما يدن به ابن طفل لابن سنا » هو في الأساس ٠‏ أساء الاشخاص. 
نعني.أشخاص المسرحبة » فمناك قصة لابن سينا بعنوان حي بن بقظان وإقنا 
لنشبر هنا » للتذ كير فقط > الى فرضىة سرعان ما بطلل الأخذ بها ؛ وهي 
ان بعص النحاثة وقد ضللتمم هفوة وقم ها ابن خلدون ٤‏ فالوا بوحود قصة 
e‏ الى جانب قصة ابن سينا الى كانت مثالا احتذى 
ابن طفل حذوه . لا . إن التراثف الاراني الدي بعود الى اط ابه الدي 
عاش فمه این سینا سا » ک) نعرفه > هو الذي برجم البه ابن طفيل . إلا ان حي 
اوو ظا e LS‏ 
کا دار فى خلد ابن باجة » الذي يذهب ذه الفكرة ة الى حدّها الاقصى . 
a a‏ ولس توسعا بہطاً ا 
لقصة ابن سنا 

أما اسما الشخصين الآخربن فناشىء عن قصة ابن سينا م « سلامان وأسال » 
وف رت ٠‏ من جبة » قصة « هرمسية » بهذا العنوان نقلت عن اليوثانية : 
وهي الترجمة التي توسع ا الشاعر «جامي» ( اتوي عام ۱٤۹۲ |۸ ۸٩۸‏ م ) 


۽ ۲ تاريخ الفلسفة الاسلامية For‏ 


SE AE LR Cra 
قصة ابن سينا التي لا نعرفما إلا من ج خلال النصوص › والخلاصة التي أوجزها‎ 
بها نصير الدبن الطوسي (المتوفي عام 1۷۲ ھ | ۲۷4 م( . واتنا نعرف ايضاء‎ 
] کا بقول ابن سنا بالحرف الواحد « ان سلامان يثلك انت [ أا القارىء‎ 
ی حان ان « اپسال » » عثل ما توصلت اله من المعارف الصوفىة » . او کا‎ 
يفسر نصير الطوسي ذلك بقوله أني) وجا النفس : سلامان هو العقل العملي ؛‎ 
وايسال العقل التأملى . ولسوف نرى ان ابن طفيل “ من جہته > قد قصد‎ 
هذا المعنى الأخير بالذات‎ 


۴ - تدور حوادث قصة ابن طفل الفلسفىة » على العموم »> في جزررتان. 
عبش على احدى هاتين الجزبرتين متمم انساني له شرائعه وتقاليده الخاصة ؛ 
وعلى الأخري يعيش رجل و موحد ) ٤‏ بلغ من الكال الروحي أقصى 
E‏ 
له تد العون . فالرجال الدن دۇلفون £ مجتمع الجزرة الأول > بتبعون > 
O ETR FS‏ وعقسدة ديتة تتحصر 
طريقة تعبيرها في مستوى العام امحسوس. الا ان رجلين تازان من بينم ها 
« سلامان » و « أبسال » ( جريا على مضمون معظم الخطوطات ؛ ومن بنما 
عحطوطة ابن طفل نفسه › وحدنا انه من الاولى ان يقال « اسال » لا 
« آسال » ) . نقول ان هذبن الرجلين يسموان قي وجدانم) الى مقام رفيع . 
تكسف سلامان > وهو ذو الفكر العملى “ الاجةاعي » حسب مقتضيات 
العقمدة الشعسة ؛ وتدنر أمره في ادارة سؤون العامة ۰ اما اال 6 وهو دو 
طبع تأملي“ صوفي » فانه م يستطع ان بتكيف [حسب مقتضيات الشريعة ] 
( ونجد هنا ما يذ كر بقصة ابن سينا ) . واذ وجد أبسال نفسه معزول في 
دلںه 4 قرا ر أن پا حر ا الجزبرة المقابلة ٤‏ وهي في اعتقاده خالىة من الشر؛ 
عله يتمكن من الانصراف الى حاة التأمل والرباضة الروحبة . 
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قي الواقع ان هذه الجزيرة کان یسکنما « متوحد » یدعی حى بن بقظان. 
ان ظهور « حي » في هذه الجزبرة سر عجبب . فاما ان بكون بالتوالد 
الداتي من مادة قد نفخ العقل الفعال فبا قوة روحبة من عنده »“ واما ارىل 
يكون قد ألقي في الم طفل » فتقاذفه الوج الى شاطىء الجزيرة . وني سكلا 
مالين فقد قامت غزالة من غزلان الجزرة » بالاعتناء به فأرضعته وريشه ٤‏ 
وهي هنا مثال حي لذلك التعاطف الدي بجمع بين الحلوقات الحسة جما . م 
ابتدات بعد ذلك عملية في التعلم عجيبة > ليس فما معلر ظاهر » مقسسمة الى 
اسابسع من السنين . وينتقل حي" بموجبما » كل سبع سنوات؛ الى درجة من 
لمعارف أرقى وأرفع حت يصل في النہاية الى نضج الفيلسوف الكامل . ( هذا 
عرض للقصة ؛ غاية في الامجاز ) . يصف لنا ابن طفل كنف يكتسب 
و المتوحد »› المىادىء الارل في عاوم الطعة و كف مز بين الصورة وال مادء 
و كف برقى ؛ من ثم » بتفكيره » انطلاقا من المعرفة الحسة الى اعتاب 
العام الروحاني ؛ ويتساءل إن تأمله للأفلاك حول أزلبة العام “ فسمتدي الى 
وجوب وجود الصانم ؛ ثم يعكف الى طببعة عقله الخاص › وأحوال هذا 
العقل ؛ فستفكر به “ فنعي الجوهر الحقمقي للانسان ومعنه الذي لا ينضب؛ 
وما هو بالنسبة اله مصدر الشقاء او مصدر السعادة ؟ ثم جد + محاولاً 
التشه بال ٤‏ ان لا يدع بقاء الا الفكر وحده ؛ فقوده ذلك ؛ تاعا ٤‏ من 
نتبجة الى نتيجة حتى الوصول الى حالة يعجز التعبير عن وصفما » وئي تلك 
الحالة برى التجلى الالمي الشامل . و « المتوحد » برى الظمور الالهي متلالنا 
فی عقول أ كثر الافلاك سمو ٤‏ ثم یأخذ | وره ] بالتضاؤل كلا زاد الاحدار 
في دركات العالل » حتى فلك ما دون القمر . وأخيراً بغوص د المتوحد » في 
أعماتى نقسه فيرى عدداً من المجواهر الفردية المثاهة لجوهره أحاط بيعضما 
النور والصفاء ؛ وغرق بعضما الآخر في بحران من الظلام والشقاء . 


۽ - عند خروج « المتوحد » من حالة التوله في الى هذه ٤‏ وبعد مضي 
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سبع أسابيع من السنين “ أي تسا وأریعان عاماً اشرف معها على عامه 
ان» التقى به أبسال فى الجزبرة , كان اللقاء الاول على شيء من الصءوبة؛ 
والحذر المتىادل . ولكن أسال توصل الى اتقان لغة حى" "“ »> وها ما 
مهتديان معا الى امر شديد الغرابة : ls‏ 
اصول العقىدة الدينىة في جررة الإشر ؛ بعرفه حي ٠‏ الفىلسوف المتوحد > 
معرفة اكثر صفاء وكا وقد هداه العقل الفسّال الى ذلك . واكتشف أبسال 
كذلك ماهىة الرمز وان العقىدة ما هي الا رمز لقىقة روحبة؛ لا مجد البشر 
الها سيلا + الهم ر ا ذلك ان المعابنة الجو انىة عند 
الدشر » عاجزة عن ذلك؛ سواء يسبب التفا تېم وتعلقېم بالعال المادي احسوس 
او بسب العادات الاحجاعىة . 


م إن حا عندما عل ان في ال جزبرة المقابلة بشراً يعيشون في مامه الجبل 
الروحي › صار لديه رغبة شريفة في ان يذهب اليم ویکشف هم اسرار 
الحققة . فاستقل المتوحدان باخرة كانت قد اقتربت من الشاطىء اتفاقا > 
ونزلا في الجزيرة التى كان قطنا أبسال . فا ستقبلا اهلہا » فی بادىء الأمر “ 
محفاوة وإكرام > ولكن « المتوحدابن » بدءا بلاحظان انه کاما تعمقا في 
الشرح الفلسفي “٠‏ اخذ النفور بحل محل الصداقة . ثم تحول النفور الى عداوة 
سدددة > وما ذلك الا لقصور عند القوم ونقص في فطرمم . وني مقابلذلك 


: يقول الاستاذ كوربان ان أبسال توصل الى اتقان لغة حي في حين ان ابن طفل يذكر‎ )١( 
ولا رى سال ايضا انه لا يتكل » أمن من غوائله على دينه » ورجا ان يعامه الكلام وا‎ « 
والدين ؛ فيكون له بذلك اعظم اجر رزلفى عند الله . فشرع سال في تعايمه الكلام ارلا بأن‎ 
» ,.. کان مشير له الى اعمان الموجودات »ء وبنطت بأ ماا ويكرر ذلك عله‎ 


فبكون سال قد عل حا الكلام > ولم يتعلم هو لغة حي ( کا يقول الاستاذ كوربان ولسنا 
ندري الى أي مرجم يستند في قوله ) » ( انظر رسالة « حي بن يقظان » المطبعة الكاثوليكية 
ص ٩۲‏ ) ۰ 


٦ 


ادر الصدقان 4 ددورها ٤‏ أن اجتمم البشري مستعصى الشفاء ؛ فساو! ای 
جزيرتيا وعرفا عند ذلك > بالتجربة ٠‏ ان الكمال وبالتالي السمادة ٠‏ لا عرد 
الا سبلا الا نفر قلنل اولك م الدبن توفرت م فوة التخلى والإعراض . 


ه - اختلفت‌الآراء حول مغزى قصة ابن طفيل وغايته البميدة من ورانما. 
ولا جال هنا لإحصاما معا » اذ أن من خاصة الرمز ان بتضمن معنا من 
المعاني لا ينضب » ولكل قارىء ان يستخلص منه حققته . ومم ذلك فمن 
الحطاً ان نظر الى كاب « حي بن بقظان » كانه وة من نوع قصة 
« روبنسون کروزو » إذ ان کل حادٹ من حوادٹ الرواية مې) کان عرضا 
وخارجا بحب ان بؤخذ على الصعيد الروحي . فالأمر يتعلق بسيرة حباة 
a‏ 
والفلاسفة [ الذين عاشوا في اسبانىا ] . اث التربىة التي تقود الى وعي تام 
لأشياء ليست من تمل معلم بشري خارجي ٠‏ انا إشراق من العقل الفعال › 
ولكن هذا العقل لا ونير تفس الفىلسوف الا اذا تخلص هذا سن ممل الطامح 
الدنسوية » وعاش في خض" هذه الحباة الدنبا نفسما ٤‏ عيشة المتوحد کا دارت 
فى خلد ابن باجة »> نقول عدشة المتوحد لأن المغزى الأخير من قصة ان طفل 
هو التالي : عكن للفبلسوف ان يفم الرجل المتدين» ولكن العكس لا يصح ؛ 
الرجل المتدين » وحسب > لا يتسنى له أن يفم الفبلسوف . 

من هنا قستّم ابن رشد الناس الى أصناف فكرية ثلاثة : ( أصحاب الجدل 
القاطم » وأصحاب المجدل الحتمل » وأصحاب الموعظة ) . ولكن هل تعن 
عودة حي بن بقظان وأبسال الى جزرتيا ان الخلاف بين الفلسفة والعقيدة 
الدينىة “ في الاسلام “ مستعصي الشفاء “ ولا خرج له ؟ رما كانت العادة ان 
ينظر الى فلسفة ابن رشد على أا الكامة الأخبرة في الفلسفة عند الاسلام . 
ولكن ذلك كل » ما هو الا قسم ضئيل ني حقل الفلسفة الاسلامية . ولكي 
نل بأطرافہا جیعا ونفہم ما سوف کون من آمر مستقبلما > عليتأ ان فرج 
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اى ما أشرا اله في بداية هذا الكتاب ( الفصل الاي ) “ نعني التشيع 
والفغة وة 


> - ابن رشد والرشدية 


١‏ - يتبادر الى الذهن عند ذكر اسم « ابن رشد ٠٠‏ تلك الشخصية القوية؛ 
وذلك الفبلسوف الفذ" الذي مع عنه العام الغربي قاطبة القلبل او الكثير . 
ولكن المشكلة » فى هذا الأمر“ هي ان النظرة الغربية لم تكن واسعة الأفق؛ 
وذلك ان القوم » ا أعربنا عن أسفنا لذلك نفا »> قد درجوا على النقل 
والتردید بان « ابن رشد ۾ كان أبرز امم “ وأبرع مثل لما أيسمّى ب «الفلسفة 
العربىة » » وان هذه الفلسفة بلغت معه ذروتها ثم انقضى أمرها عندما قضى 
الرجل . ولقد غرب عن بالمم » والأمر كذلك » ما كان محدث في الشرق › 
حىث مرت مؤلفات ابن رشد دون ا7 فاخو فلا دار ي خلں « نصر 
الطوسي » او « مير داماد » او «هادي الساز و ري» ما تعلةه تواريخ الفلسفة 
عندنا من أهممة ومعنى على ذلك النقاش‌الجدلى الذي دار بن‌الغزالي وابن رشد. 
بل اننا اذا ما أوضحنا مم ذلك » لاثار الامر دهشتهم ؛ كا يبر دهشة خلقيم 
الوم . 


ولد اہو الولند مد بن مود المعروف بان رشد فى قرطبة سنة ۲١‏ ھ | 
٩‏ م ( وقد عرف عند اللاتین باسم « أفرّویس » ) . کان جده وأبوه من 
مشاهير القضاة » تبوأً كل من مر كز « قاضي القضاة » »> وكان )ا شأن في 
ممدان السماسة ؛ كل ذلك قَنَّض لابن رشد ان بتلقى ثقافة كاملة في الإمبات 
والفقه والشعر والطب والرياضبات والفلك والفلسفة . ثم انتقل ابو الوليد الى 
« مراکش » عام ٥4۸‏ ھ | ۳ ٤٠‏ وغدا في عام 0 ھ | ۱۱۹۹ م قاضاً 
على أشببلمة » وأهى في هذه السنة نفسما « كتاب الحسوان» و « شرح أوسط 
لکتاب الطسعات ۾ ٤‏ وأتصفت هذه الفترة من حاته لوفرة الإنتتاج ؛ ثم 
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ا عام ٠۷١‏ ه | ١۷١١م‏ « الجوامع في الخطابة » و و في ما بعد الطبيعة»» 
وأصابه داء خطر › “ ما لنٹ ان أبل"ٌ منه ٤‏ واضطر مح وظائفه ان بستأنف 
حله وترحاله ٤‏ فعاد الى مراکش سنة ۵۷4 ھ | ۱۱۷۸ م ٤‏ وألّف في تلك 
السنة د مقالة في الجرم السماوي » ترجمت فبا بعد الى اللاتىنة بوانت 

٠ ٿم عسّنه « ابو دعقوب لوسف » › مر الموحدين‎ ¢‘ De Substantia Orbis 
٤ ) طبی] خاما له عا ۷۸ | ۱۱۹۲ م ( وكان ابن طضل قد قدمه اله‎ 
ثم بوّأه مركز قاضي قرطبة . ولقد نعم ابن رشد بالحظوة نفسما لدى أي‎ 
. بوسف يعقوب المنصور الذي خلف أا يعقوب‎ 


وبالرغم من ان ابن رشد كان براعي أحكام الشريعة » في تلك الفترة » على 
نحوها الظاهر ؛ فان آراءه الفلسفمة ما عتمت ان أثارت ريبة الفقاء والقسمين 
على أمور الشرع . ويظهر ان ابن رسد ؛ وقد تقدامت به السن » قد اعتزل 
الشؤون العامة لنصرف كل الى أعاله الفلسفة . لكن أعداءء نجحوا الل 
من مکانته فی عبن المنصور الذی کان قد أحاطه بوافر تقدره لدی مروره في 
قرطبة عام ۱۱۹٥١‏ م . فبسّت العون حول ابن رشد » وفرض عله ان يقم 
في قرية « أليسانة » » قرب قرطبة “ حسث تع رض لتعير الحافظين وهام 
وتپجماتیم » فقہاءاً كان هؤلاء أم رعاعاً. واذا ما ثبت ان المنصور قد استدعاه 
الى « مراكش > ؛ فان ذلك لم يكن لإعادة الاعتبار اله ؛ إذ ان فبلسوفنا 
مات معزولاً عن الناس » دون ان برى الأندلس ثانىة ؛ وكان ذلك ني التاسع 
من صفر عام ٥‏ هھ الموافى للعاشر من تشرن الأول عام 4۸ م وله من 
العمر اثنتان وسبعون عاما . وقد 'نقل رفاته من ثم الى قرطىة؛ وشد د ابن 
عربی » مأتمه » وكان قد تعر"ف البه إبان شبابه » وترك في تلك المناسبة 
کات 


. لا مکنا ان نتکل عنہا هنا بالتفصیل‎ ٤ ما آثار ابي الو لد فوافرة‎ ٣ 
ٳڏ کان ينغي من حباته کفىلسوف ان‎ ٤ ترك شروحات لىعظم مۇلفات ارسطو‎ 
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يبعث أفكار المع الاول على نحوها المحقيقي الذي فما عله . حت ان لبعض 
مؤلفات ارسطو سلسلة من شروحات ثلاثة : أكبر وأوسط وتلخص “ . 
من هنا وصف « دانتي » لابن رشد ب « الشارح الأكبر » . ودنطلق ابن 
رشد » في بعض الأحبان » على سجته فبتكل باسمه الخاص» کا في « تلخبص 
كتاب ما بعد الطسعة لأرسطاطاليس » . وفما عدا شروحاته كتب ابن رشد 
عدداً خر من المؤلفات ذات قىمة ”جلى . 


نذ کر منہا قبل کل شيء کتاب « تهافت التہافت » وهو کتاب ضخم رد 
فيه على الانتقادات التي سعى الغزالي من ورام ا للقضاء على الفلسفة » وهو 
الكتاب الذي أشرنا نفا (الفصلالخامس) ۷) لاذا رأينا ان نتر جه ب - ماسم 
destruction de auto destruction‏ . هذا الکتاب عدا سل المنال حتى 
بالنسمة للفلاسفة غير الشرقمين“ويعود الفضل في ذلك الى ترجة نقلها « سمون 
فان دن برغ » وهي ترجمة غنة بالتعليقات التي توضح التفاصيل المستقاة من 
المراجم وما تتضمنه من ملابسات و كنايات . ويتبع ان رشد ٤‏ ي ڪتايه 
هذا »“ نصوص الغزالي خطوة خطوة »> فيدحض أقواله على التوالي ؛ ويذهب 
في بعض الاحبان > الى الاستشماد بكتب اخرى من كتب الغزالي نفسه › 
مبدَنا له انه يوقم نفسه في تناقض فاضح . وعلى المرء اس يكون على قط 
كر من التفاؤل حت يتكوّن لديه ٤‏ عند قراءة هذا الكتاب ٠‏ اعتقاد بأن 
مواقف الفلاسفة والفقماء الذبن تعاقىوا وواجموا نفس المشكلات » لا تختلف 
فا بينما الا من حيث التعبير > في حين انهم متفقون جممعا من حبث الجوهر. 
عدا هذا الكتابلا يسعنا ان نشير هنا الا الى بعض القالات في الطسعة جعت 
( في الطبعات اللاتىنىة ) بعنوان واطrم Sermo de substantia‏ “ ومقالتىن 


)١ )‏ تقع شروح ابن رشد على ارسطو في ثلاث لقا ت ؛ أ ) تفاسیر او شروح کبری (ومعظمہا 
توجد فی ترجمان لاتبنبة في ام مكتہات ت اوروبا » الا ان أصوها العربمة مفقودة ؛ پ ) جوامع 
او شروح وسطی ؛ ج ) تلاخص او شروح صغر ى Paraphr se‏ , 


° 


تدوران حول الموضوع الرئيسي الذي عالجه فلاسفتنا “ وهر اتصال 
الفعال ) أي اللامادي إلمقل البشري ¢ ؛ ولان رشد کتب ثلا 


واتنا لنذشير ممع المستشرق «مونك» الى انه اذا كان قد وصلنا من مؤلفات 
ابن رشد عدد لا پأس به “ فاننا ندين بذلك الى الفلاسفة الود . فقد کانت 
الخطوطات العربة نادرة جداً > اذ ان تكالب «الموحدين» على محاربة الفلفة 
وأھلہا کان من شأنه ان حول دون تکاثر هذه الخطوطات رانتشارها. مقابل 
ذلك قام العلماء الحاخامون في اسبانيا المسحبة وفي بروفلسا بجمم هذه 
الحطوطات؛ فنقلوها الى العبرية بل انهم ذهبوا الى نقل الأصل العربي حروف 
عبرية. اما «الرشدية» اللاتىنىة فتعود اصوهما الى الترجمات اللاتمنىة لشروحات 
ابن رسد على أرسطو › وقد قام بها پا « مابکل سکوت » أئناء اقامته فی 
د بالیرما» ٤»‏ على الارجح › ( بین سني ۱۲۲۸ و ٠۲۴١‏ ) » وذلك بصفته 
منسا ٤‏ بلاط الامهراطوار « فردريك الثاني هو هانستوفن › 1 


۽ - أما وقد ألحنا بامجاز الى هذه الدلالات » فلند كر ان الكلام عن ابن 
رشد » من خلال بضعة أسطر » امر مهنب وصعب ؟ لا سما بعد ان اتجېت 
معظم آراء لمو رخن » على ما سدو “ الى الاعتقاد بأن الرجل انما وجد امنا 
الاثم له في حقل الخلاف المستحك بين الحكة والشريعة. لقد حعل « ردنان » 

من ان ابن رشد مفکراً حرا قبل ورود السمم ؛ فكانت ردة الفعل ااثف 
ذهىت بعض‌الدراسات الحدثة وغر الحدشثة الى اظہار ابن رشد بمظمر المدافع 
عن القرآن > لا بل الى جع لاهوتا » دون ان يكلف اصحاب هذه 
الدراسات انفسمم “ في أغلب الأحيان » عناء توضبح ما يعنونه > على نحو 
دقىتق ٤‏ بكامة لاهوتي . ولسنا نکشف عن امر جدید اذا ما قلا ان بعص 
الملشكلات الى شغلت الدانة المسحبة ( بعد ان طرحت هذه المشكلات على 
اثر تقل المؤلفات العربمة الى اللاتنة ) لا تحمل › بالضرورة › نفس المضمون 
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ونفس الشكل الذي تحمله في الاسلام »> وليس نها فيه ما يقابلما بإاحكام . 
فعلنا “ قبل أي شىء › ان نحدد » على سيبل الدقة › الكامة العربية التي 
نضمما ٤‏ ي هذه الظروف الراهنة› مقابل کامة ogienاo Ph‏ › دون ان نغربپب 
عن دهشنا ان وضع الفىلسوف ت اللاموني ٤‏ الاسلام بتع رض (٤‏ ف آنل زاح 
لسولات وصعوبات تختلف عن تلك التى بتعرض هما الفبلسوف - اللاهوتي في 
الملسحىة . 


ان ما قصد اله ابن رشد» في الواقم ٤‏ حدّد” تمزه الدقمتق بين الأفكار. 
كفي ان نعود الى ما ذکر في بداية دراستنا هذه ٤‏ حتى نلاحظ ان ابن 
رشد م یکن ۰ في الاسلام »> اول من ذهب الى التأ کید بأ في كتاب ال 
المنزل على النى » معنى ظاهرآً ومعنى باط او قل عدة معان باطنة . وان 
ابن رشد » شأنه في ذلك شأن جسم الباطنمين؛ لعلى بقين ثابت من ان كشف 
المعنى الباطني لأحكام الديانة وتعاليمماءفي غير أوانه »واطلاع الجہلة والمستضعفين 
عله “ لا يؤدي الى أسواً المآمى النفسىة والاجتاعىة . على ان ابن رشد › 
بالرغم من هذا التحفظ »> يعلم ان الأمر بتعلتقى دائا حقيقة واحدة بعينما ٤‏ 
تظمر على مستوبات ختلفة من التأوبل والادراك . واذاً ؛ لقد كان من 
الإفراط في الرأي ان 'بنسبلابن رشد نفسه القول بو جود حققتين متعارضتين؛ 
وان المذهب الشُير القائل د « حققة مزدوحة » كان » بالفعل ٤‏ من تسج 
الرسدية اللاتىنىة السماسىة . 


وحتى نخلط ما بين هذا المذهب وبين الباطنة عند ابن رشد ؛ علىنا ان 
نتجاهل كل ما يمت بصلة الى طبيعة تلكالعملىة الذهنىة المسماة ب « التأويل »؛ 
نعني ذلك التأويل الروحي › الذي أشرنا اله فى مستهل هذه الدراسة على انه 
منهل من مناهل التأمل القلسفي في الاسلام ( انظر الفصل الاول “ ١‏ ) . 
فالحققة الباطنة والحقىقة الظاهرة ليستا » ابد “> حقىقتين متعارضتين . وعلى 
وجه ادق مکنا ان تقول انه لا عکن ان ندرس « التأويل ( الدي قال ره 
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ابن رشد؛ ولا ان نقتم هذا التأويلء دون ان نعم كيف طب هذا الموضوع 
عند ان سنا مثلاً ( او عند السهروردي ( او في التصوف › او في التشسم 
ولا سيا لدى الاسماعيلية بنوع خاص . ثة امور مشتركة بين كلا الفريقين › لا 
شك ؛ ولكن مة انضاً اختلافات جذرية في تطسق موضوع التأريل “ وهذه 
الاختلافات هي بعنما ما مجعمل وضع الفبلسوف اين رشد ووضم الرشدية في 
الغرب مختلفا عن وضع الباطنية في الاسلام الشرتي , 


4 - يبقى أت نعمد الى مقابلة تقنة مفصلة . فمي » فما بتعلى بنقطة 
أساسبة » لا تفصح لنا عن دواعي النظام الفلكى عند ان رشد وحسب ؛ بل 
تفصح لنا ايضا عن نتائج هذا النظام من حسث انه ينتهي الى تقوبض التراتب 
الثاني من « عل اللائكة ٩‏ ogieاéoم4n‏ السينوي › نعي تراتب اللائكة او 
الأنفس السماوية . ان عالم الملائكة السماوية هذا » او عالم الملكوت » كارن > 
بالفعل “ وهذا ما يشدّد علبه كل التراث الاشراقي » عال) للصور الغارفة الى 
تدر كا » على نحو خاص ٠‏ الح النشبطة . انه العام الذي تتحقتق عن طريقه 
رؤى الأندساء والمتصوفين » كا بتحقق معنى القامة والعاني العديدة للوحي 
القر ني > تلك المعاني التي يتشابه قسم منما مم القسم الآخر . فاذا ما امحل 
هذا العالم الوسبط »> فاذا محل بلولادة الجديدة للنفس التي برتبط فما هذا 
الحادث + لا سا عند الاسماعبلىة؛ بتطور النفس فى لمل الرموز؟ لمل التأوبل 
بستحىل الى عملىة تقنة محضة ؟ على كل حال > ليس من الحكة أن نتساءل 
حول « عقلانة » ابن رشد) مفترضين عنده مسقا وجود المعطبات التي مختص 
بها التزاع الداخلى في الفكر المسحي . بل من الهم ان نعود لحل هذه القضية 
الى النص الذي هو وحده كفل باعطامًا معناها الحقبقي . 


الفكر الأرسطى ٠‏ فانه اخذ. على ابن سينا » من اجل ذلك بالات ٠‏ ترسبمته 
الغلاثىة التي تقم أنف للأفلاك بين كل من المقلاحض الغارق والفلك السماري 
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( انظر الفصل الخامس ٠‏ ) ) . ان عر”ّك كل من هذه الأفلاك فمو فضلة ٤‏ 
او طاقة متناهىة ٤‏ تكتسب قوة لامتناهىة من جرٴاء الشوى الدي محر ڪما 
ويشدها نحو کائن ما هو جس » ولا بقوة حالة في جسم » بل هو عقل 
مفارق (لا فى مادة) رك هذا الشوى على سيبل كونه العلة الغائية . واذا 
کان بالامكان » حسب رأى ابن رشد »> ان نطلق كمة « نفس » على هذه 
الطاقة الحر” كة » على هذا الشوقى الذي هو فعل تعقتلى محض › فما ذلك الا من 
قسسل المحاز »> او من باب الاشتراك في التسمية “ ليس إلا . ان ما يعلتّل هذا 
الانتقاد »> يكن فى موقف ابن رشد الأساسي » ذلك الموقف المعارض لميداً 
الارن :راك ك فة هدر الرل دا عن الراحة. 
اذ بالرغم من كل شيء » فہناك تقارب بين فكرة الفبيض وفكرة الخلق ؛ 
ولكن فكرة الخلتى هذه > لا يعقل ان بأخذ ها فملسوف مشائي دقىق 
الملاحظة ؛ واذن فليس مة من عة خالقة » بالنسبة اله . 


ه - واذا كان التراتب في نظام الفلك امراً واقعا > فذلك مرده الى ان 
حر ك كل فلك من الافلاك لا محدوه الشوق الى العقل الحاص سمائه وحسب > 
بل انه يشتاق كذلك الى العقل الأعظم . واذن » عكن ان نقول عن هذا 
الاخير انه العلة “ لا معنى انه علة فىضمة ؛ ابداً “ بل معنى ان « الأمر الذى 
رغال رکد ی اوغا ب ا ات کل جوف : 
عاقل او معقول » بمكنه ان يكون › بهذا المعنى الذي ذكرنا » علة لعدد من 
الكائنات - اذ ان كلا من هذه الکائنات يدر كه على هواه - كذلك عکن‌ان 
تكون حال الحرك الاول ؛ ذلك ان كلا من الأفلاك » تاع من سماء الى 
سماء ٤‏ يدر كه على نحو مختلف » أي على طريقته الخاصة . وهكذا لس څة > 
ادن » من خلق ٠‏ ولا من فيض متتابع ؛ ان هو الا تزامن في بداية أزلىة . 


« عن الواحد لا يصدر الا الواحد » هذا الميدأ الدقق الذى ممن على 
ترسىمة ابن سينا الأفلوطمنىة غدا لا طائل تحته» بعد الآن › فقد تخطاه الفكر 
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الرشدي واستغنی عله ( کا فواضته من جبة اخرى ماورائبات الأنرار › عند 
السروردي ٠‏ تلك التي أفاد منما نصير الطوسي في نفس العنى ) . سڪذلك 
برد" ابن رشد فڪرة ابن سينا التي تجعل من العقل الفمال «, واهبا للصور >. 
ذلك ان الصور لست محقائتق مثالة مفارقة لادتما ؛ ولس المقل الفعال هو 
من ”محا في المادة ؛ بل ان المادة تحتوي بالقوة » على هله الصور الى لا 
حصرها عد" ؛ وهذه الصور حالة بها “> كامنة فما ( فى هذه المرة ؛“ يكاد 
بکون موقف ابن رشد على طريي نقيض مم موقف السهروردي ) . 


) اما وقد بطل الأخذ بيدا « الأنفس السماوية » ( او نفس الأفلاك‎ - ٠ 
فماذا سوف يكون من أمر المنداً الذي كان مرتكزاً لمل الإتاسة عند أبن‎ 
سنا : المقابلة بين انفس الأفلاك والنفس البشرية ؟ القابلة بين علاقة النفس‎ 
البشرية بالمقل اللائكي الفممال > من حجبة “ وبان علافة کل من « أنفس‎ 
الأفلاك » بالعقل الذي بحر كا شوقما البه “ من جة اخرى ؟ و كيف تظل‎ 
تلك الرحلة نحو عال اشرق بصحبة حي بن بقظان ؟‎ ٠ مكنة » والحالة هذه‎ 
لا بد هنا ايضا من الرجوع الى المواقف النبارية الأساسية . فابن رشد يرافق‎ 
الاسكندر الافرودسي على القول مىدا العقل المفارق ؛ ولكنه برفض ؛ على‎ 
عکس هذا الاخبر > ان يكون العقل البشري اليولاني جرد قابلية ؛ أو‎ 
استعداد» برتبط امره بأمر المنة المضوية. لهذا كان من شأن هاتين المدرستين»‎ 
الرشدية والاسكندرية » ان تتقاسما أفكار أولي الألاب في الغرب . وكأثت‎ 
الاولى تمل النزعة الدينىة › والمانية النزعة الملحدة . ولقد تعرأض أبن رسد ؛‎ 
بسدب اخذه بأولی هذین ميدن > الى الكثير من الشتائم ( وهو الفبلسوف‎ 
المشائى ! ) من قىل معارضي الأفلاطونبة من رجال النهضة ( ك « جورج‎ 
فالا 0 ولکن؛ في نہاية الأمر “ ألم يتابع هؤلاء المرقف‎ 
الممارض الذى ادى به « دنز سكوت » برفضه اى بكون المقل الفعال‎ 
جوهراً مفارةا » إليا “ الد بوسعه ان بتصل بنا عن طريتى الخيل؟ وبتعبير‎ 
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أشمل » أل يتابم هؤلاء الموقف العارض السينوية اللاتيئية ومبد ما في العقل 
الفعال . 


ومن جبة اخرى ؛ فان هذا العقل الشري الذي هو بالقوة؛ والذدي بو كد 
ابن رشد ؛ خلافا للاسكندر الافرودسي ؛ على استقلاله عن البنبة العضوية › 
ماهو ؛ مم ذلك ٤‏ بعقل الشخص الفردي . فلا يبقى لمذا الأخير » والحالة 
هذه » الا القابلسة او الاستعداد لتقمل المعقولات ؛ وهو استعداد يضمحل 
باضحلال الجسد. وبنةا بذهب «الملا صدرا الشبرازي» › مثلا ؛ وهو السنوي 
الاشراق» الى التأ كىد باصرار وعنف» على ان مبداً الفردانّة هو في الصورة؛ 
ل ارگ الى ان المادة هي عنما ميدأ الفردانّة. وعليه فالفردي بتو حد 
ذاتتا مم الفاسد » والخلود لا یکن ان يکون الا في نفس الجنس . كل ما 
عكننا قوله »> هو ان هناك خاوداً فى الفردي “ ولكن ما في هذا الفردي من 
« امكانىة للخلود » لا تمت" » بكلستها “ بصلة الا للعقل الفعال وحده 
ولس للفرد . 


نعل انه م یق متصوف غنوصي في الاسلام إلا وأمعن التأمل والنظر في 
تلك الآية القرآنبة حبث قال موسى لربه « رب أرني أنظر الىك » فلم _ظ 
الا هذا الجواب : « لن ترنى > ولكن انظر الى هذا الجبل فان استقر“ مكانه 
فسوف تراني ٤‏ فما جلى ربه للجبل جعله د كأ وخر" موسى صعقا » ( سورة 
الأعراف » آية ٠۴۹‏ ) . وما من تأويل ؛ فمذه الآية > أبلغ من تأويل ابن 
رشد » ذلك التأويل الذي استخاصه « موسى الربوني » ( عند شرحه للنص 
الععري من كتاب ابن رشد حول امكانىة الاتصال بالعقل الفعال ) : العقل 
الذي بالقوة عند الانسان لا إمكانىة لديه » بالأصل › على ادراك العقلالفعال؛ 
بل علبه ان يصبح عقلا بالفعل ؛ عندها فقط يصح القول : « سوف ترالي » . 
ولكن في هذا الاتصال؛ ليس ثة الا العقل الفعال يدرك نفسه بنفسه متحزناء 
لفترة ما »> في نفس بشرية » کا يتجزأً الضوء في جسم من الاجسام . وهذا 
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الاتصال يدل على اضمحلال المقل المنقعل ( اما ا امحل جيل مومى ) ؛ 
وهو ليس بضان او عمد للبقاء الفردي في وجود آخر . ان هذا لها يبعدةا كل 
البعد عن السينوية حيث يكن المد الباقي الفردية الروحبة في وعيما لذاع ا » 
ذلك الوعي الذي تنجح في بلوغه باتصاطما بالمقل الفعال . 


انحقال 


١‏ - بنا كانت السدنوية > لمدة وجيزة فى الغرب » وحتى أبإمنا هذه في 
ران ٠‏ تاز الى إعطاء أينع الثمر في الحاة الصوفبة > كانت الرشدية اللاتينة 
تنتېي الى الرشدية الساسىة مع « جان دي جاندان ›» ومع « مارسيل دي 
بادو » ( في القرن الرابع عشر م ) . من هذه الوحبة بالذات عكن ان بوخد 
ابن سينا وابن رشد كرمزن القدرين الروحبن اللذين كان حدما ينتظر 
الشرقى والآخر بنتظر الغرب > دون ان 'بعزى اختلاف هذبن القدرين الى أبن 


رسد وسحلت . 


لقد رأينا كف ذهب ابو البركات البغدادى بالغنوصة السينوية الى أبعمد 
حدودها » بقوله ان لكل فرد » او على الأقل لكل مموعة من الأفراد تؤلف 
أسرة روحة › عقلا فعالا خاصا ذا كيان روحي مفارق . وقد أشرا آنغاً 
الى إن الحاول التى أعطبت لمشكلة العقل الفعال هي ذات معان بليغة . فمندما 
حمل القديس ترما الأكويني » مثلا > لكل فرد عقلا فال > دون ان يحمل 
من هذا العقل جوهراً روسحا مفارق] > فإنه بذلك يقطع صل الفرد المباشرة 
بالعالم الالمي » تلك الصلة التي اعتمدها المذهب السينوي ي العقل الفمال ٤‏ 
المجاثل ذاتىا مع الروح القدس او ملاك الوحي . وما ان تنقطم هذه الصلة ؛ 
فتقم نوعا من استقلال الفرد ية الروحمة دون اللحوه الى واسطة دنىوية ٤‏ حتق 
ٿأخذ سطرة الكنسة مكانبا عوضا عن مىادیء حي بن بقظان وتدبره الخاص. 
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وعوضا عن ان تعمل دہ المىادىء الدينىة معلی الحرية بوصفہا تعلماً فرداً 
فی حوهره ٠‏ فاا > لاصطباغما بالصيغة الاجتاعة “ تغدو عرضة لتمرد العقل 
والنفس ۰ وما فد حدث ان هذه المىادىء الدينىة ¢ ما أن تسم بالطابع 
الاحتاعى؛ حت تفقد صفتما الدينة“ فتنحرف عن مذهب التوحد الى مذهب 
وحلدة الوحود وعن فکرة التحسد الاهي ای فکرة التحسد الاجتاعي 
واذن » علنا » وبالأخص هنا » ان نتنبّه الى الفروق بين كل ذلك . 


فاذا صح" ان نل" على ان الديانة الاسلامية خالية من أعضاء « سلطة 
دينىة علىا » فان ذلك يعود الى اها لا تستطمم ان تنقل الفكرة او الشيء 
الى اجتمع العلماني الذي يعقبہا ٤‏ ا محدث في التمار الحافظ العاماني حيث سحل 
و الاحرافىة » محل « المرطقة » . اما في المسبحة فقد كانت الفلسفة هي التي 
قادت الصراع ضد « السلطة الدينبة العليا » ٠‏ التي قد تكون هبّأت للدفاع 
عن نفسہا سلاحا ماضا سرعان ما ينقلب علبما . مقابل ذلك »> ليست 
الرشدية الساسة ولا شا على نحوهاء هي التي 'بقدر فما ان تقتاد الروحانان 
في الاسلام الى التخلص من وطأة التار الحافظ ومن وطأة اهل المتشيّثين 
بالشريعة » بل ذلك المنحى التأويلى الذي علنا ان محلل كل ما يتضمنه في 
الباطنية الاسلامية عامة > حتى نتمكن من تحديد ما يقابله في الغرب . 


۲ - يقول ابن رشد : « أا الناس > أا لا أجزم ان ما تسمونه بالل 
الالهي عام خاطىء » ولكنني أقول انني عارف بالعلم الانساني » . وقد أمكن 
للععض › لدی استشہادم بہذه العبارة ٤‏ ان محجزموا بنا تتضمن كل فكر 
الرحل . و « ان الانسانىة المحديثة التي انيثقت عن عصر اللهضة > من هنا 
كان انبشاقما » ( قادري ) . نقول راا . وفي هذه الحالة يصح" القول 
بأن م أُمراً انقضی بانقضاء ابن رشد › وهو أمر لا کن له ان یعیش بعد 
ذلك في الاسلام » ولکنه فض له ان يوجه الفكر الاوروبي “ وهذاالامر 
هو تلك الرشدية اللاتبنية التي تلخص كل ما كان يسمى حتى الآن بالعروبة 
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و التسار « العروبة بتخذ البوم معنى جديداً ) . مقابل 
دلك » اذا کان عال المشائىة الرشدية قد انتى أمره في الاسلام الغربي » فان 
التأمل الفلسفي ما زال أمامه جال فسح في الشرتق » لا سا في ابران , من 
هنا انه اذا كان النهج الذي اتبعه المجيد التأملى حى أيامنا هذه ؛ ونعني‌الحكة 
الاهية؛ يستحق ان يحمل اسم « تبوصوفا » منبامهءم 116 › معنى“ واشتفاقا ٤‏ 
ها ذلك الا لكون البعض قد تجاهل ما فيالىكة الالهة من عامانىة مستافيزيقمة 
تؤدي الى فصل اللاموت با هو لاهوت ؛ عن الفلسفة عا هى كذلك . وانما 
قامت بهذا الفصل › في الغرب » الفلسفة المدرسة نفسما . ومن جبة احرى ٤‏ 
ا يتبسن لنا ذلك من خلال كل هذه الصفحات › فان النظرة الأساسة الى 
تم فلاسفتنا ليست نظرة أخلاقبة ناجمة عن السأن الاجتاعبة بقدار ما هي 
فكرة الككال الروحي ؛ وهذه لا عكن الفرد ان يبلغما باتتباعه المعنى الأفقى 
لأمور السباسة والاجتاع “ بل بإتباعه لمعنى الممودي الذى ربطه بسلسة 
المراتب السامبة “ تلك المراتب التى تشكتل الفمان الأ كبر لمصيره الشخصي . 
هذا بقن « تدبير المتوحد » “ الذي استقاه ابن باجة من الفارابي “ بعبداً كل 
المعد عن الرشدية السباسبة اللاتسنة . 

۳ - وافنا إذ نتوقف في هذا القسم‌الاول من دراستنا عند موت ابن رشد؛ 
فان ذلك لا يعني أننا على اتفاق مم التقسم الذي يذهب اله عادة تاريخ 
الفلسفة الغربمة » حسث بنظر الى القرن الخامس عشر على أنه نقطة التحول 
الحاسمة . فمذا التقسم المألوف لدى الغرب لا يكن نل الى تقوم العصر 
الاسلامي . ان حالة الامور “ کا تركناها في نهاية القرن السادس للمجرة 
الثاني عشر لاسلاد “ تتصف من جبة بجوت ابن رشد ؛ في المالم الاسلامي الغربي 
( عام ٥٥‏ ھ | ۱۱۹۸ م ) “ ومن جة ثانية + وت السهروردي ني الشرى 
( عام ۵۸۷ ھ | ۱۱۹۱ م ) . ولکن في ذلك الوقت کان ان عري فد پرز 
على المسرح » ولسوف يكون لأعاله الضخمة أثر بسن قاطم . ا 
السنوات المشر الأخيبرة من القرن الثاني عشر الملادي الى ابتداء خط بتشّب 


الى فرعين» فىنشا عن الفرع الاول مدرستا الاسكندرية والرشدية في الغرب 
ليحي ؛ ويلشا عن الفرع الثاني > في الشرق الاسلامي ولا سما في ابران ء 
حكة الألوار الالمة مع السهروردي »> وهو الذي امتزج ٿأثيره بتأثير ابن 
ATE‏ . ولا شيء پستدعي » هنا › مرا من 
قسمل « التومستمة » سواء حك على هذه انا من قبيل الفوز ز او من قسمل‌الفشل. 


ويقدار ما يصح" تصنيف التعارض بين الغزالي وابن رشد على انه تعارض 
بين الفلسفة القلبة والفلسفة التأملية البحتة ( مع أخذنا بعين الاعتبار ان ما 
دقابل كلمة « عقل » العربىة لس Noûs gl [ntellectus jaJو Ratio‏ ( ¢ 
فلا عكن ان نتجاوز هذا التعارض “ في كل حال “٠‏ الا بواسطة امر لا بتنكر 
لا للفلسفة ولا للتجربة' الروحبة الصوفىة . وهذا ما هو عليه “ ۴ ريشا > 
مذهب السهروردي في جوهره . فلا نقولن“ انه أراد ان يتجاوز تنازع 
الغزالي - ابن سينا ؛ ولا تنازع الغزالي - ابن رشد ؟ فالمشكلة لا تطرح 
بشکلہا القاطم هذاء على نحو ما هو علبه تنازع «کانت - ارسطو»؛ الا في‌نظر 
المدقتى الغربي ؛ اما السمروردي » شأنه في ذلك شأن المفكرين الابرانين 
جل ؛ فو خارج نطاق هذا التنازع. ولقد أشرنا آنفاء کف سبق‌السېرودي 
بزهاء ثلاثة قرون “ مراد الفلسوف البيزنطي الكير ee‏ 
عندما جمع بین افلاطون وزرادشت . 

۽ لقد انا آنا الى وحود ان عربي أثناء الاحتفاء بنقل رفات ابن 
رشد الى قرطبة ؛ وانه ترك في ذلك ذكرى مؤثرة . فقد حمل يومذاك نعش 
ابن رشد على طرف من الدابة »> ووضعت قبالته على الطرف الآخر “> حزمة 
من كتبه . « حزمة من الكتب توازن جثته » . فى سل ادراك معنى الحباة 
التأملية والعامية فى الشرق الاسلامي التقلىدي؛ لا مجحب ان تغرب عن الأذهان 
هذه الصورة »“ على شكل رمز معاكس لمقصده ولاختماره ترى فه إشارة الى 
« عل إهي ¿ يقير الموت . 


Ye 


وانه لمن المؤسفحةا ان تغب الفلسفة الاسلامية كل هذه المدة عن تراريخ 
الفلسفة العامة عندنا > او ان تكون على الأقل قد ”بحت في هذه التواريخ › 
في أغلب الاحيان ؛ على نحو ما فممه المدرسمون اللاتن من هذه الفلسفة . وكا 
ذکرنا في مستېل هذا الکثاب فانه يىقى علسنا > لإنياء هذه الدراسة ان نأخذ 
بعين الاعتبار مرحلتين : تقودنا الاولى ؛ خلال « متافزيقمة التصوف » منذ 
ابن عربي حتى النهضة الصفوية في ابران “ وتقودنا الاخرى منذ تلك النمضة 
حتى أامنا هذه . وكل ذلك ما بدفعنا الى ان نسأل أنفسنا هذا السؤال: ماذا 
بكون من امر مستقبل المتافيزيقا التقليدية في المالم الاسلامي ؟ ومن ثم ماذا 
تحمل هذه الميتافيزيقا من معنى بالنسبة العام ؟ 


ان مثال الفلسفة النبوية الذي أشرة الى تخطوطه العريضة في بداية كتابناء 
جعلنا نستشف المعنى الذي تحسن نسبته الى ذلك الواقع الذي مجعل اف 
الانطلاقة الفكردة الکاری نشأت عبر التشبم الاسلامي ٠‏ لا عبر غيره “ ثم 
امتدت جذورها فى ابران منذ المد الصفوي . فاذا جاز ان نسأل مثال 
الفلسفة هذا عن امر مستقله فانما جوز ذلك بوصفه شاهداً وحسب . ولكن 
هذا الشاهد بالذات هو الذي ل تطلب تواريخ الفلسفة علدا سماع شمادته حنى 
الآن . وهو من شأنه ان برشدتا الى استجلاء السبب فى ان ما حدث في الغرب 
منذ القرن المالث عشر ٠‏ ل بحدث عنده » مع انه هو ايشا » ا نفخر نحن 
بأن نكون » ولىد التوراة والحكة الاغريقة . فاذا ثلنا علا قادرا عى 
استجلاء غوامض العال الخارجي استجلاء لا حدود له » ولكنه بقتضي كفدية 
عن ذلك ؛ تحمل الأزمة الخىفة لكل فلفة > واضمحلال الشخص الشري ؛ 
وتقبّله للعدم ؛ فيل بزن هذا العلل » حبال ذلك الشاهد > اكأر من « حزما 
کتب توازن جثة » ؟ 
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